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PRÓLOGO 


En la colección de 12 Vidas de Jesús/Edibesa se ha pretendido 
preferentemente poner en manos de las nuevas generaciones cristianas 
—y no cristianas— las más famosas Vidas de Jesús, actualmente agota- 
das y descatologadas. Es lo que se intenta con diez de las doce que 
componen la colección. Hay dos excepciones, dos obras inéditas: la 
más antigua Vida de Jesús (Diatessaron de Tacino, del siglo H) y la 
más reciente, acabada el 19 de marzo de 2000: Vida de Jesús según 
los Evangelios sinópticos, del P. José Salguero, O.P. 

¿Quién es José Salguero? Para miles de alumnos de la Pontificia 
Universidad de Santo Tomás de Roma (Angélicum), el nombre del 
profesor Salguero es sobradamente conocido, querido y admirado. 
Desde 1958, hasta su jubilación en 1995, este dominico asturiano fue 
catedrático de Sagrada Escritura en esa célebre universidad romana, en 
la que estudió Karol Wojtyla, Juan Pablo 1. Recién ordenado sacer- 
dote, en 1944 dejó la Facultad de Teología de San Esteban de 
Salamanca para especializarse en Sagrada Escritura en la École 
Biblique de Jerusalén, y luego obtendría la licenciatura y el doctorado 
en Ciencias Bíblicas ante la Comisión Bíblica de Roma. Decano de la 
Facultad de Teología de la Pontificia Universidad de Santo Tomás 
(1969-1977) y Rector Magnífico de la misma Universidad (1977- 
1985), fue nombrado Maestro en Sagrada Teología, título máximo que 
concede la Orden de Predicadores. 

El profesor Salguero ofrece esta obra en la plenitud de su vida. 
Hacía falta en esta colección, junto a las más famosas Vidas de Jesús, 
una que tuviera en cuenta los más recientes avances de las ciencias 
bíblicas y de los descubrimientos arqueológicos, que vienen a confir- 
mar la fe católica en Jesucristo, Dios y Hombre verdadero. Y es la que 
ahora presentamos, salida de la pluma del padre José Salguero, hom- 
bre de fe y hombre de ciencia, que ha dedicado toda su vida al 
Evangelio: estudiado, contemplado, celebrado, vivido y enseñado. De 
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1971 a 1989 ocupó la cátedra de Exégesis bíblica de los Evangelios 
sinópticos, que son las fuentes más puras y auténticas para toda Vida 
de Jesús. 

Los tres primeros biógrafos de Jesús fueron Mateo, Marcos y 
Lucas, los autores de los tres Evangelios sinópticos. Toda Vida de 
Jesús que quiera ser fiel a la realidad histórica, bíblica y teológica, 
tiene que acudir constantemente a los sinópticos, como punto de parti- 
da y como referencia continua. Y José Salguero, especialista de los 
sinópticos, a los que ha dedicado más de medio siglo de estudio y 
docencia, se centra en ellos, trata de dar la solución más actual y Tazo- 
nable a las divergencias entre los tres, y se hace eco, para aclarar o 
rechazar, de las corrientes exegéticas católicas y protestantes de los 
últimos años. La Historia de las Formas, los descubrimientos de 
Qumrán, las teorías de autores tan influyentes como Bultmann y otras 
corrientes protestantes centroeuropeas, así como el avance católico 
recogido por el Concilio Vaticano II... tienen en esta obra su adecuado 
reflejo. Por otra parte, no echa en olvido las aportaciones propias del 
Evangelio de San Juan, especialmente en los capítulos de la Pasión, 
Muerte y Resurrección del Señor. 

El profesor Salguero ha publicado multitud de artículos, colabora- 
ciones y obras de tema bíblico. Destacan, entre otras: Dei Verbum. 
Comentario a la Sagrada Escritura, volúmenes 1-IV (Herder, 
Barcelona), Biblia Comentada, vol. VII (BAC, Madrid), Introducción 
a la Biblia, Vol. 1-IT (BAC, Madrid, 1967), La Biblia, diálogo de Dios 
con el hombre (Madrid, 1968), Problemática del Nuevo Testamento 
(Madrid, 1970), 1 Vangeli sinottici (Roma, 1982), Guiones bíblicos 
para la homilía dominical (Edibesa). Todas estas obras del padre 
Salguero han sido la mejor preparación para la que pasará a ser la obra 
de su vida, su última obra, veinte meses antes de que Dios lo llamara 
a comprobar en el cielo la verdad del Evangelio: Vida de Jesús, según 
los Evangelios sinópticos. 


José A. Martínez Puche, O.P. 


PRESENTACIÓN 


Los Evangelios sinópticos (Mateo-Marcos-Lucas) son de extraor- 
dinaria importancia para el conocimiento de la Persona y de la doctri- 
na de Jesús. Todo cristiano, y de manera especial los que se preparan 
para el apostolado, han de conocer todo lo que nos transmiten los 
Evangelios de San Mateo, San Marcos y San Lucas: la Vida y el men- 
saje de Jesús. 

Modernamente ha sido la «Historia de las Formas» (= la «Form- 
geschichte») la que nos ha hecho ver la importancia de los sinópticos 
para conocer la enseñanza de Cristo. Marcos, Mateo y Lucas no se 
limitaron a reunir algunos fragmentos de la tradición, sino que ellos 
mismos reelaboraron sus fuentes según sus propias concepciones, 
introduciendo modificaciones y añadiendo otros elementos. 

El «kérygma» o «proclamación» del gran acontecimiento cristia- 
no consistía en proclamar que Cristo había muerto, pero Dios lo había 
resucitado, y ahora está vivo y nos salva del juicio futuro. Después el 
kérygma se amplió incluyendo la vida pública de Jesús, los hechos y 
las enseñanzas de Cristo. Nuestros Evangelios, además, han nacido de 
la Iglesia, en la Iglesia y para la Iglesia. Son un espejo en el que la 
Iglesia manifiesta una parte de sí misma. 

Con el fin de ayudar a nuestros lectores, hemos emprendido el tra- 
bajo de presentar esta síntesis de la vida y enseñanza de Jesucristo 
siguiendo la triple tradición sinóptica. Hemos elegido los relatos que 
nos han parecido más importantes en los tres primeros Evangelios. De 
hecho, hemos estudiado principalmente Mateo. Pero también del 
Evangelio de Lucas hemos estudiado las partes propias de este evan- 
gelista; como también de Marcos, especialmente todo lo que se refiere 
a la Pasión de Jesús. 

Procediendo así creemos poder ofrecer a nuestros lectores un cua- 
dro bastante completo del esquema literario, histórico y doctrinal de 
los tres Evangelios sinópticos. 
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Por eso, presentamos rápidamente los problemas, y después ofre- 
cemos una exposición clara de los textos evangélicos más importantes, 
haciendo resaltar el «mensaje», es decir, la teología bíblica de los rela- 
tos evangélicos. 


Fray José Salguero, O.P. 
Las Caldas de Besaya (Cantabria) 
19 de marzo de 2000 


CAPÍTULO 1 


LOS EVANGELIOS SINÓPTICOS 


I. OBSERVACIONES PRELIMINARES 


Ninguno de los escritos del Nuevo Testamento ha sido compuesto 
antes de Pascua. No hay ni una sola línea de nuestro Nuevo Testa- 
mento, tal como lo tenemos hoy, que haya sido escrita antes de Pascua. 
Por eso, ninguno de los escritos que poseemos está en relación inme- 
diata con Jesús. 

En todos estos escritos se refleja un fragmento de la experiencia 
Hevada a cabo después de Cristo en los primeros decenios después de 
la Resurrección. Por lo tanto, ha tenido ya lugar una adaptación. 

Ahora bien, si lo que importa es poner en evidencia lo que ha entra- 
do en juego con Jesús de Nazaret, esto sólo se puede conseguir con una 
investigación crítica que logre llegar hasta antes de los escritos, inten- 
tando reconstruir de este modo el Jesús terreno, su mensaje su obra. 


II. LAS FUENTES 


Hemos de volvernos a los Evangelios, pero teniendo muy en cuen- 
ta el carácter peculiar del Evangelio de San Juan. Según los críticos 
modernos este Evangelio ha sido marcado tan fuertemente por su con- 
cepción teológica que ha influido en la presentación de la figura del 
Jesús terreno. De ahí que como fuente para describir al Jesús terreno o 
histórico, el cuarto Evangelio sirva poco. 

Nos quedan, pues, sólo los tres sinópticos: Marcos, Mateo, Lucas. 
Al principio, todos los Evangelios, incluso el de Juan, fueron transmi- 
tidos como anónimos; las atribuciones que encontramos hoy en el 
Nuevo Testamento, según parece han sido añadidas posteriormente: 
Según San Marcos, etc. 
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El Evangelio de Marcos es considerado por muchos como el más 
antiguo. Pero también en los Evangelios de Mateo y Lucas se pue- 
den aislar elementos tradicionales que se encuentran en la fuente Q 
(= Evangelio arameo de Mateo), y es anterior a ellos. Además, los dos 
Evangelios (Mateo y Lucas) contienen material propio, es decir, mate- 
rial tradicional que se encuentra en uno o en el otro Evangelio, pero 
que fue igualmente preexistente a ellos. Por este motivo, aunque los 
Evangelios fueron escritos en época relativamente tardía, sin embargo, 
es posible reconstruir, por medio de la crítica literaria, partiendo de 
ellos, material que proviene ciertamente de un período precedente. 
Incluso el Evangelio de Marcos hizo uso de fuentes reconstruibles con 
relativa facilidad, partiendo del texto actual. Así poseemos fragmentos 
de tradición que provienen de un período precedente a Marcos. De este 
modo logramos proyectar nuestra mirada al período que precede a la 
redacción de nuestros Evangelios. 


II. NOCIONES GENERALES 
1. ¿Qué significa «Evangelio»? 


El término griego euangelion es un sustantivo que proviene del 
griego profano. En Homero y Plutarco significa «lo que se refiere al 
buen mensajero», es decir, el «alegre anuncio» que trae el mensajero, 
o «el don por el feliz anuncio» que el mensajero recibe del destinata- 
rio'. Después, en Aristófanes pasó a designar el mismo mensaje, y más 
tarde, el contenido del mensaje?. En plural designaba también los 
«dones sacrificiales» ofrecidos a la divinidad por una alegre noticia 
recibida. Ésta es sobre todo una noticia de victoria. En el lenguaje de 
culto del emperador el término toma el significado de toda buena noti- 
cia que se refiere al emperador y a su actividad. «El nacimiento del 
dios (emperador) fue para el mundo el comienzo de las alegres noticias 
(«evangelios») que debían tener origen con él», dice una inscripción de 
Priene en honor de Augusto?. 


' Homero, Odisea, 14, 152 ss., 166 ss. 

? Aristófanes, Eg., 656; Cicerón, Ad Atticum, 2, 12. 

? Diettemberger, Orientis graeci inscriptiones selectae, Leipzig, 1903: la ins- 
cripción es del año 9 d.C. 
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Por extensión, pasó después a designar el mismo mensaje y a con- 
tinuación, el contenido del mensaje, la alegre noticia. Por tanto, el 
género Evangelio transmite la Buena Noticia, el mensaje de Jesucristo. 

En el Antiguo Testamento, el verbo bissar (21 veces en el Texto 
Masorético) significa «anunciar alegres noticias». En los LXX es tra- 
ducido casi siempre por el verbo «euangelizo». El sustantivo besorah 
(6 veces en el Texto Masorético) designa el «alegre anuncio» o la 
recompensa recibida por el alegre anuncio*. En los LXX, este sustan- 
tivo es traducido por evangelion o por euangelia (plural). 

En el Nuevo Testamento es bastante frecuente el sustantivo euan- 
gelion (12 veces en los Evangelios; en Hechos, 2 veces; en Pablo, 60 
veces), y el verbo euangelizo (11 veces en los Evangelios; 15 veces en 
los Hechos; 22 veces en Pablo; 3 en 1.2 Pedro y 1 en el Apocalipsis). 

En tiempo de Jesús y de los apóstoles, el término euangelion no 
fue nunca usado como título de un libro, sino para designar el alegre 
anuncio de la llegada de la salvación mesiánica. Antes de ser un libro, 
el Evangelio fue palabra; antes de ser escrito, fue predicado. 

En el Nuevo Testamento no se encuentra nunca el significado de 
«premio por el alegre anuncio», y se insiste sobre el significado de 
«buena noticia» en sentido religioso. Significa, pues, el Evangelio que 
Cristo ha predicado. Jesús, en efecto, se presenta en Lucas (4, 12-19) 
como el que realiza la misión de consolar y de liberar preanunciada en 
Isaías (61, 1 ss.), y allí definida como un «anuncio de la buena noticia 
a los pobres». La obra de Jesús constituye la plenitud del anuncio de la 
salvación, la proclamación de la intervención en favor del pueblo afli- 
gido, y se puede llamar, por lo tanto, un «evangelio» en el sentido 
pleno del término, es decir, el alegre anuncio de la intervención defi- 
nitiva de Dios. Jesús se presenta como el realizador de las profecías 
mesiánicas; en su persona y en su obra se concentra todo su mensaje. 
Así el término «evangelio» llega a identificarse con la misma Persona 
de Jesucristo (Mc 8, 35; 13, 10). En esta extensión del significado 
hasta comprender la persona misma del mensajero, como centro del 
mensaje, encontramos una característica del anuncio cristiano en rela- 
ción con otros «evangelios». 

Jesús en su mensaje oral no había narrado su biografía. Pero los 
apóstoles entendieron en seguida que la «buena noticia» debía com- 


* Cf. 258 4, 10; 18, 20.22.25.27: 2R 7, 9. 
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prender también los hechos ylos ejemplos de la vida de Jesús, particu- 
larmente los hechos salvíficos de su muerte, resurrección y ascensión”. 

Evangelio designa, pues, en sus orígenes, la predicación de Jesús, 
el contenido oral de su mensaje divino y las obras llevadas a cabo por 
Él para la salvación de los hombres: anuncio de la llegada de la salva- 
ción, advenimiento del Reino de Dios, e inicio de la era mesiánico- 
escatológica”. 

En San Pablo, el término «evangelio» es usado para indicar el 
modo particular de la predicación del Apóstol, con el acento puesto en 
la salvación anunciada a los gentiles (Rm 2, 16; 16, 25). 

En todos estos diversos matices, el término «evangelio» se refiere 
a la viva voz de la predicación, nunca a un escrito; y los «evangelis- 
tas» son los predicadores de la palabra (Hch 21, 8; 2Tm 4, 5). 

Hoy la mayoría de los autores admite que los conceptos expresa- 
dos por euangelizo en el Nuevo Testamento provienen directamente 
del Antiguo Testamento, especialmente de Isaías y de los Salmos. El 
sustantivo euangelion (no aparece en el Antiguo Testamento en la 
forma en que es usado en el Nuevo Testamento) es probable que haya 
sido tomado de la literatura helenística, dándole un nuevo significado. 
«A los muchos “evangelios” el Nuevo Testamento contrapone un 
Evangelio; a las muchas entronizaciones reales, una proclamación de 
la basileía de Dios»*, la realeza de Dios. 


3 Cf. Hch 1, 1; 5, 42; 8, 35; 17, 18; 28, 31; 1Co 9, 12; 2Co 2, 12. 

$ Cf. Mc 1, 15; 8, 35; 10, 29; 13, 10; 14, 9; 16, 15; Mt 24, 14; 26, 13. 

? Marcos nos dice «el Evangelio es Jesús», y San Pablo enseña que «Jesús es 
el Evangelio». En realidad dicen lo mismo. Jesús en cuanto es el contenido de la 
Revelación es también el contenido del Evangelio. Jesús en cuanto Resucitado, 
efectúa la proclamación, es Él mismo Evangelio. En Mateo no se da la identifica- 
ción que existe en Marcos y Pablo entre «Evangelio» y Jesucristo. Los discursos 
de Jesús, de gran importancia en Mateo, son evangelios. En Marcos el Resucitado 
proclama ahora su «Evangelio», y con esto se proclama a sí mismo; para Mateo la 
proclamación hecha en la comunidad primitiva es idéntica a la proclamación reali- 
zada por Jesús. Lo propio de Mateo es que estos Evangelios hayan recibido un 
marco histórico de la vida de Jesús. Lucas establece la diferencia entre la predica- 
ción de Jesús y la apostólica. Para Lucas, pues, su obra no es un Evangelio, en el 
sentido de Marcos, ni un libro, con evangelios en el sentido de Mateo. Su Evangelio 
es una vida de Jesús. Hay que separar la época de Jesús de la época de la Iglesia, 
porque la época de Jesús tiene un significado «paradigmático»: «plenitud de los 
tiempos». 

* G. Friedrich, Euangelizónai, en TAWNT, 1 (1935), 722. 
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a) «Evangelio» designa un libro 


Bastante pronto, por exigencias litúrgicas o por necesidades pas- 
torales, los apóstoles y la Iglesia se vieron en la necesidad de escoger 
de entre las palabras y las acciones de Jesús aquellas que parecían más 
a propósito para darlo a conocer. De esta elección a la fijación por 
escrito, el paso resultaba corto. Y una vez que la predicación fue reco- 
gida por escrito, era natural que el término «evangelio» fuera emplea- 
do para designar los escritos mismos que la contenían. 

Esto sucedió relativamente pronto, como lo testifica la Didajé 
(hacia 100-150 d.C.), en la cual «evangelio» es aplicado claramente a 
un libro que contiene las enseñanzas de Jesús?. Hacia la mitad del siglo 
TI encontramos la primera mención de los Evangelios (en plural). Así 
San Justino (+ 165) habla de las «memorias de los apóstoles que son 
llamadas: euangelios»'”. 

Cuando el uso de «Evangelio» se fue imponiendo, era natural que 
los autores de estos Evangelios, se les llamara evangelistas en los 
escritos de los Padres". 

Pero en la Iglesia persistió el sentido profundo de la unidad del 
Evangelio. No existía más que una Buena Nueva, traída por Jesucristo 
y predicada por los apóstoles'?. Aunque hubiera sido redactada en cua- 
tro formas, la catequesis apostólica permanecía siendo una, como era 
la fe. Una tal idea aparece también en el uso del término «evangelio 
cuadriforme» y en la costumbre de designar cada libro con la expre- 
sión: Evangelio según...”. Orígenes (+ 253) escribe a este propósito: 
«Cuanto ha sido escrito por cuatro, es un único Evangelio»'*. Eusebio 
(+ 339) habla de «la sagrada cuadriga de los Evangelios»'; y San 
Agustín (+ 430) prefiere hablar «de los cuatro libros de un único 
Evangelio», más bien que de cuatro Evangelios'*. 


? Didajé, 8, 2; 11,3; 15,3 s. 

1" San Justino, 7 Apología, 66, 3. 

!! San Hipólito (+ 235), De antichristo, 56; Tertuliano (+ 222), Adv. Prax. 21. 
2 S. Ireneo, Adv. Har. MI, 11, 8. 

1 Cf. VD, 1943, 123; Canon de Muratori. 

14 Orígenes, In Joan, 5, 7. 

15 Eusebio, Hist. Eccl. 3, 25, 1. 

1 San Agustín, Tract. in loan, 36. 
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b) Conclusiones 


1.2 El término «Evangelio» contiene en sí la referencia a la perso- 
na y al mensaje de Jesús como cumplimiento de las profecías mesiáni- 
cas. 


2.* La designación de «Evangelios» dada a los cuatro primeros 
libros canónicos proviene de la estrechísima relación existente entre 
estos libros y la predicación de Cristo y de los apóstoles. 


3.* El Evangelio antes de ser escrito fue una predicación de viva 
voz. Conviene, pues, estudiar la prehistoria teniendo en cuenta esta 
cualidad de mensaje oral que le fue connatural en sus orígenes y que 
ha dejado sus rasgos incluso en la forma escrita. 


2. Origen y etapas de los Evangelios 


1. Al comienzo existió la predicación oral de los apóstoles, cen- 
trada sobre el kérygma, el cual anunciaba la Muerte redentora y la 
Resurrección de Jesucristo (Discursos de Pedro en los Hechos). El 
kérygma es la proclamación de un hecho: la Resurección de Cristo. Y 
no se trata de una obra maestra de sabiduría humana, sino que se funda 
sobre la fuerza y el Espíritu de Dios (1Co 2, 4). 


2. A la predicación oral acompañaban normalmente narraciones 
más detalladas: primeramente la de la Pasión; después, acontecimien- 
tos de la vida de Jesús que iluminaban su persona, su misión, su poder, su 
enseñanza por medio de algún episodio, milagro, parábola, palabra, etc. 


3. Además de los apóstoles, algunos narradores especializados, 
como los «evangelistas» («carismáticos» que no se deben restringir a 
los solos cuatro autores de los Evangelios: Hch 21, 8; Ef 4, 11; 2Tm 4, 
5) narraban estos recuerdos evangélicos en forma que tendía a ser fija- 
da por escrito mediante la repetición. 


4, Cuando los testigos oculares, es decir, los apóstoles, comenza- 
ron a desaparecer, se sintió la necesidad de poner por escrito la tradi- 
ción acumulada durante cuarenta o más años. 
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5. No hay que olvidar que la vida y la enseñanza de Jesús son 
leídas por los apóstoles y los autores sagrados «retrospectivamente». 
Por tanto, en una situación que presupone el hecho de la Pascua de 
Resurrección. Esto significa que los hechos históricos del pasado se 
interpretan en una perspectiva nueva y más profunda o bien tales 
hechos no sólo son leídos, sino releídos bajo una luz diversa. 


6. La predicación apostólica tiene una finalidad esencialmente 
religiosa y no biográfica. La finalidad religiosa influye, sin alterar el 
hecho objetivo, sobre la exposición del acontecimiento. La predicación 
es una realidad viva, y es normal que cada uno refiera los mismos 
hechos de una manera distinta, y adaptándolos al público. 


7. Por lo que se refiere a los testimonios hay que recordar algunos 
principios de orden psicológico-práctico: 

a) Ha sido probado que el hombre ordinario retiene de un hecho, 
al que ha asistido personalmente, sólo el 12 por 100. Solamente el que 
está habituado, por oficio, a observar con especial atención, como el 
policía, puede llegar a retener el 30 por 100. 

b) La inspiración no elimina el dato humano. Lo que excluye es el 
error, el engaño. No hay que maravillarse si la narración de un mismo 
episodio evangélico es parcialmente diversa en cada autor. Un autor 
omite lo que otros refieren. 

c) También la técnica del narrador varía de hombre a hombre. Hay 
uno que expone los hechos de manera esencial, y otro insiste sobre 
detalles. 

d) También hay que tener en cuenta que los evangelistas no son 
cronistas. Son autores que elaboran el material y lo disponen de tal 
manera que ponen de relieve lo que les interesa, mientras que exclu- 
yen o no subrayan lo que para ellos tiene menos interés. 


Los Evangelios actuales constituyen el resultado último de un pro- 
ceso formativo, del cual se pueden indicar las siguientes etapas: 


a) Las fuentes inmediatas de nuestros Evangelios fueron precedi- 
das por la formación de diversos materiales escritos, de cada unidad 
literaria que ésos contienen. El estudio de estos materiales y de su ori- 
gen toma el nombre de «análisis de las formas» («Formgeschichte», 
«Form criticism»). 


18 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. J. SALGUERO 





b) Los evangelistas han tenido a su disposición diversas fuentes, 
que han incorporado elaborándolas de manera más o menos marcada. 
Su estudio se llama «análisis de las fuentes» («Quellenkritick»; 
«Source criticism»). 


c) El texto que tenemos en nuestros actuales Evangelios es fruto 
de una redacción de cada uno de sus respectivos «autores». El estudio 
de sus características y de sus propósitos se llama «análisis de la redac- 
ción» («Redaktionsgeschichte»; «Redaction criticism»). 


3. Influjo de la situación existencial de la Iglesia 


La Iglesia tuvo un gran influjo en la formación del Evangelio. No 
se trata de una actividad creadora; se trata más bien de reconocer cómo 
una determinada narración haya sido expresada en una determinada 
forma. «Esta actividad formadora de la comunidad no nos debe sor- 
prender: es más bien normal en una obra literaria, y es lo que se llama 
el estilo». El influjo del ambiente social en que vive el autor es muy 
grande”. 

¿Qué motivos ha inducido a los predicadores de la Buena Noticia 
a escoger este o aquel dicho o hecho de Cristo en lugar de otros? (Jn 
21, 25). La «Formgeschichte» o la «historia de las formas», afirma que 
es la situación existencial, el «Sitz im Leben», la que explica una tal 
elección. Fueron ciertamente las exigencias de la predicación y las 
necesidades de la vida concreta de las comunidades las que obligaron 
a poner el acento sobre ciertos dichos de Jesús más que sobre otros. Así 
las controversias con los judíos orientaban el pensamiento sobre las 
discusiones de Jesús con los fariseos'*. También esto condujo a los 
primeros cristianos a releer el Antiguo Testamento bajo una nueva 
luz”. La evangelización y la difusión del cristianismo entre los genti- 
les, obligaba a tener muy presentes los milagros. Por este motivo los 
predicadores hicieron una elección de milagros. 

El peso del testimonio recaía ordinariamente sobre lo que había 
enseñado y obrado Jesús para la salvación de los hombres. Es de gran 


' J, Huby-X. Léon-Dufour, L'Évangile et les évangiles, París, 1954, p. 60. 
'* Mc 2, 1-3, 6; 11, 15-13, 37. 
** Le 24, 45-48; cf. EThL, 1937, pp. 69-74. 
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importancia tener presente que los cuatro Evangelios han nacido en la 
Iglesia, para la Iglesia y de la Iglesia: sólo en la fe y en la vida de la 
Iglesia manifiestan su pleno y perenne valor; son el espejo de una vida 
en la que la Iglesia ha escrito una parte de sí misma. 

Los Evangelios contienen, pues, la voz de la comunidad apostólica 
que anuncia y testifica que Jesús es Mesías e Hijo de Dios. Aunque nos 
ha transmitido de su vida un cuadro sólo fragmentario, el testimonio 
colectivo y solemne confiere a la fe un fundamento histórico muy fuerte. 


4. Fases de la tradición evangélica 


Es indudable que existió una actividad literaria anterior a la sinóp- 
tica, más allá de la primera redacción del Evangelio de Mateo (Lc 1, 1 
s.). Bajo la forma de breves narraciones circulaban en la Iglesia los pri- 
meros escritos. Los especialistas ven en estos escritos «libritos prome- 
moria» para uso de los primeros misioneros y catequistas cristianos. 
Algunos de estos «libritos» son todavía claramente individuables en 
nuestros Evangelios escritos, como por ejemplo: el Sermón de la 
Montaña (Mt 5-7; Lc 6, 20-49); la jornada de las parábolas (Mt 13, 1 
ss.); las invectivas contra los fariseos (Mt 23); el discurso escatológi- 
co (Mt 24-25). 

También los hechos de la vida de Jesús fueron pronto redactados. 
Así el relato de la Pasión es considerado por los críticos como de la 
mayor antigiiedad. La Pasión, junto con la Resurrección, constituían la 
parte esencial del kérygma y no tardó en ser fijado por escrito. 

También el tríptico con el que los sinópticos abren la actividad de 
Jesús (predicación del Bautista, Bautismo de Jesús, Tentaciones en el 
desierto) parece haber preexistido, en formas escritas, a la redacción de 
los Evangelios. Lo mismo se piensa de la jornada de los milagros en 
Cafarnaún (Mc 1, 21-39; Lc 4, 31-42) y de la análoga recolección de 
milagros en torno al lago (Mc 4, 35-5, 43; Lc 8, 22-56), etc. «Se trata, 
por lo tanto, de bloques ya cortados, que bastará colocar en un cierto 
orden y mezclarlos con narraciones de milagros y de otros sucesos de 
la vida de Cristo para obtener nuestros Evangelios sinópticos»”. 


2 3, Huby-X. Léon-Dufour, 0.c., p. 78. 
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5. El problema sinóptico > 


La pluralidad de los Evangelios plantea una cuestión literaria 
importante. Los tres primeros Evangelios -Mateo, Marcos, Lucas-, 
presentan entre ellos una innegable unidad si los comparamos con el 
Evangelio de Juan. En los tres primeros todo se desenvuelve en el 
mismo cuadro cronológico y geográfico: el ministerio de Jesús parece 
abarcar un poco más de un año: comienza en Galilea y termina en 
Judea con la crucifixión. Juan, en cambio, le da una duración de dos o 
tres años, y se habría desarrollado casi totalmente en Judea y sólo 
esporádicamente en Galilea. 

El plano de los tres primeros Evangelios es casi semejante, y se 
podría disponer el material evangélico sobre tres o sobre dos columnas 
paralelas, y con una sola mirada ver las semejanzas y desemejanzas: 

1. Preparación del ministerio: 

Mt3,1-4,11 .  Mc1,1-13 Lc 3, 1-4, 13 

2. El ministerio en Galilea: 

Mt 4, 12-18, 35 Mc 1,14-9,50  Lc4, 14-9, 50 

3. Un viaje hacia Jerusalén: 

Mt 19, 1-20, 34 Mc 10, 1-52 Lc 9, 51-18, 43 

4. La Pasión y Resurrección: 

Mt 21-28 Mc 11-16 Lc 19-24 

Por esto, desde J. J. Griesbach (1774) son llamados Evangelios 
sinópticos (ouvowtuós = perspicaz, agudo, visión de conjunto), tér- 
mino que proviene del verbo griego synoraóo = avvopúw = «ver en 
conjunto», «ver al mismo tiempo». Quiere decir que viendo el esque- 
ma de uno, se ve también el de los otros. 

El problema literario que plantean, pues, los tres primeros Evan- 
gelios se llama problema sinóptico o cuestión sinóptica, la cual se pro- 
pone explicar las causas de la presencia de aquellas semejanzas o 
desemejanzas, que se refieren a la materia transmitida, al orden y a la 
forma lingúística en la cual tal materia es transmitida. 

Los Evangelios sinópticos contienen, por lo tanto, divergencias y 
convergencias. La cuestión sinóptica es el estudio de las convergencias 
y divergencias de los tres primeros Evangelios. Es una cuestión de con- 
Junto que exige un estudio muy detallado de cada sección desde el punto 
de vista literario, doctrinal y comparativo con los otros dos sinópticos. 


a) Semejanzas o convergencias. Tenemos ante todo semejanzas de 
argumento. Los tres sinópticos han escogido más o menos las mismas 
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cosas. No sólo por lo que se refiere a la división general (Ministerio en 
Galilea, semana jerosolimitana, Pasión, Muerte, Resurrección), sino 
también en relación con cada sección y palabras de Jesús. 

Por eso, si dividimos cada uno de los sinópticos en tres partes, 
resulta que dos partes al menos resultan comunes a los tres y una sola 
parte es propia de cada uno. La proporción siguiente da una idea de la 
situación: Marcos tiene de propio el 7 por 100; Mateo tiene de propio el 
42 por 100; Lucas tiene como propio el 59 por 100; Juan tiene de propio 
el 94 por 100. De los 677 versículos de Marcos, 68 no se encuentran en 
los otros dos; de los 1.070 versículos de Mateo, 330 no se encuentran en 
los otros dos; de los 1.151 versículos de Lucas, 500 no se encuentran en 
los otros dos; Juan tiene 1.011 versículos, de los que 1.000 son propios. 

Semejanzas de orden se observan en muchas secciones (cf. Mt 14- 
28 con Mc 6, 14-16, 8). Lo mismo se puede decir de ciertos hechos y 
dichos, aunque entre ellos no exista ninguna conexión cronológica o 
interna: predicación del Bautista, Bautismo, etc. (Mt 3, 1-4, 12 y Mc 1, 
iFl4oLeB1:40014): 

Semejanzas de forma narrativa: en estilo sencillo, popular, anec- 
dótico; en la narración de las mismas circunstancias. Por ejemplo, el 
endemoniado en la sinagoga de Cafarnaún (Mc 1, 21-28; Lc 4, 31-37); 
la suegra de Pedro (Mt 8, 14-17; Mc 1, 29-34; Lc 4, 38-41); la voca- 
ción de Leví (Mt 9, 9-17; Mc 2, 13-22; Lc 5, 27-39); el paralítico baja- 
do del techo (Mt 9, 1-8; Mc 2, 12). 

También las citaciones del Antiguo Testamento son las mismas en 
los tres sinópticos (Mt 3, 3; Mc 1, 3; Lc 3, 4; Mt 26, 31; Mec 14, 27). 


b) Divergencias o desemejanzas. Por lo que se refiere al argumen- 
to, aunque concuerdan en al mayoría de las narraciones, cada uno tiene 
algunas propias y exclusivas. Así, Mateo: el nacimiento de Jesús (1, 
18-25); los Magos, la matanza de los inocentes, la fuga en Egipto (2, 
1-33); la parábola de la zizaña (13, 24-30); Pedro camina sobre las 
aguas y paga el tributo con Jesús (14, 28 ss.; 17, 23-27); el siervo cruel 
(18, 23-35), etc. Marcos: la simiente que crece sola (4, 26-29); el ciego 
de Betsaida (8, 22-26); el joven vestido con una sábana (14, 51 s.), etc. 
Lucas, el Evangelio de la infancia (1-2), la viuda de Naím (7, 11-17); 
la pecadora (7, 36-50); los setenta y dos discípulos (8, 1-3; 10, 1-24); 
Zaqueo (19, 1-10); las parábolas de la misericordia as. 

Divergencias de orden. No siempre los tres sinópticos siguen el 
mismo orden en las varias secciones. A veces lo interrumpen introdu- 
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ciendo elementos propios y lo invierten allí precisamente en donde 
razones cronológicas exigían uniformidad. Por ejemplo: Mt 8, 1-3 con 
Mc 1, 29-6, 13; Mt 5-7 con.Le 6, 20-49; Mc 1, 1-13 con Lc 3, 3-22; 
Mc 3, 19-20 con Lc 6, 19-8, 5. 

Divergencias de circunstancias. Cada sinóptico ofrece circunstan- 
cias, observaciones, anotaciones, etc., que le son exclusivas. Por ejemn- 
plo, en la curación de la hija de Jairo y de la hemorroisa (Mt 9, 18-26; 
Mc 5, 21-43; Lc 8, 41-56); en las tentaciones de Jesús (Mt 4, 1-11; Mc 
1, 12 s.; Lc 4, 1-13). 

Divergencias en el reproducir las palabras de Jesús. Son referidas 
de forma diversa, incluso cuando se trata de frases que tuvieron gran 
importancia desde el comienzo de la Iglesia: el Padrenuestro (Mt 6, 9- 
13; Lc 11, 2-4); la forma de la consagración (Mt 26, 26-28; Mc 14, 22- 
24; Lc 22, 19-20). No hay ninguna frase de una cierta extensión en que 
coincidan. 

Se dan contradicciones, al menos aparentes. Así, por ejemplo, 
Jesús no permite a los predicadores del Evangelio llevar ni bastón, ni 
sandalias (Mt 10, 8 s.; Lc 9, 3); mientras Mc 6, 8 se lo permite, etc. 

Ante estos hechos evidentes de una concordia discors, se plantea 
la cuestión de las relaciones mutuas de estos tres Evangelios y de los 
influjos que hayan podido recibir de otros documentos ya existentes. 
Muchas son las soluciones propuestas, en el pasado, para resolver este 
problema literario. La multiplicidad de soluciones demuestra la gran 
dificultad que se encuentra porque ninguna hipótesis es capaz de resol- 
ver el problema. 


1.* Mutua dependencia. Los tres sinópticos dependerían unos de 
otros introduciendo, al mismo tiempo, ciertas modificaciones. Esta 
explicación ha sido tradicional desde San Agustín. Mateo sería el pri- 
mer Evangelio escrito; Marcos sigue a Mateo abreviándolo; Lucas 
sigue unas veces a Marcos y otras a Mateo. Pero hay que tener en 
cuenta que esta hipótesis no explica muchas cosas. 


2.* Hipótesis de un único documento primitivo escrito. Lessing 
(1778) y Eichhorn (1804) admitían como fuente de los tres sinópticos 
una única fuente escrita en arameo («Ur-Evangelium» = «Evangelio 
primitivo»). Esta hipótesis está hoy ya superada. El investigador 
Vannutelli modernizó esta hipótesis: los tres sinópticos exigen que 
para los tres haya existido una sola fuente común escrita. Esta fuente 
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habría sido una versión del Evangelio arameo de Mateo. Pero también 
esta solución presenta diversas dificultades: Marcos tiene todo el sabor 
de una obra original, y no parece derivar del Mateo arameo; además no 
se comprende por qué Marcos ha omitido los sermones de Mateo, ópti- 
mos para su finalidad. Por otra parte, si el Evangelio de Mateo, del que 
se sirvió Lucas, era casi idéntico al Mateo actual, no se comprende có- 
mo Lucas haya omitido tanto material óptimo para su fin. En el Evan- 
gelio de la infancia hay discordancias. 


3.2 Hipótesis de las dos fuentes: Marcos y O. Esta hipótesis afirma 
que nuestro Evangelio de Marcos fue una fuente de Mateo y Lucas. 
Una segunda fuente de Mateo y Lucas fue la llamada fuente Q (Quelle, 
en alemán: «Fuente», y designa el Evangelio de Mateo en arameo), 
con la que se explican los textos paralelos de Mateo y Lucas indepen- 
dientemente de Marcos. Las dos fuentes Marcos y Q (ésta coincidiría 
esencialmente con el Evangelio arameo de Mateo) son independientes 
una de otra, pero ambas se fundan sobre la catequesis primitiva. De 
aquí su convergencia de contenido, de plano general y de estilo y len- 
gua. La Q comprendería narraciones de milagros, colecciones de 
dichos («loghia») de Jesús, la Pasión, etc. El Mateo actual sería el 
resultado de estas dos fuentes principales, si no únicas, de Marcos y Q; 
Marcos correspondería a nuestro Marcos; la Q es la fuente que impri- 
mió a Mateo su aspecto dominante y lo caracterizó fundamentalmen- 
te. Lucas sería el resultado de dos fuentes principales, aunque no úni- 
cas, de Marcos y Q. Esta última fuente de Lucas sería una traducción 
(probablemente parcial) del Evangelio arameo de Mateo. 

Argumentos sobre los que se funda: Marcos se lee todo en Mateo 
y en Lucas con casi las mismas palabras. Pero la narración de Marcos 
tiene un aspecto más primitivo de la de Mateo y Lucas, como se ve por 
su brevedad, por la exposición tosca y sencilla, por las descripciones 
vivas, llenas de colorido, etc. La tercera parte de Mateo y la cuarta 
parte de Lucas contienen las mismas palabras del Señor, que faltan en 
Marcos. Pero esta concordancia no se puede explicar por una mutua 
dependencia. La única explicación estaría en la forma en la que el 
Evangelio arameo de Mateo, es decir Q, llegó a Lucas. 


4.2 La tradición oral o catequesis apostólica. La catequesis apos- 
tólica se conservó en una forma fija, estable, estereotipada, aunque 
existiesen variantes en relación al lugar y a los individuos catequiza- 
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dos. De la única catequesis,pronto derivó una triple forma: la jerosoli- 
mitana (Mb), la antioquena (Lc), y la romana (Mc). De este modo la 
fuente común y la triple adaptación explican las convergencias y diver- 
gencias de los tres sinópticos. 

Razones sobre las cuales se apoya: La antigua tradición que hace 
remontar a la catequesis de los apóstoles cada uno de los tres Evan- 
gelios. El testimonio de Lucas (1, 2). El método de los rabinos: los dis- 
cípulos aprendían de memoria la doctrina del maestro. Pero la cate- 
quesis apostólica no puede explicar todos los problemas de la cuestión 
sinóptica. Así si se trata de una catequesis fija no se explican las diver- 
gencias del Padrenuestro, de las Bienaventuranzas, de la fórmula euca- 
rística, etc. 


S.* Hipótesis de los múltiples documentos escritos. Es una hipóte- 
sis que hoy es aceptada por bastantes autores. Constituye el resultado 
de largos estudios de Vaganay y de otros. Presupone diversos docu- 
mentos fuera de los Evangelios. Vaganay distingue siete etapas en la 
formación de los sinópticos: 1.2 La tradición oral (= O) que primera- 
mente fue en arameo, pero muy pronto fue en griego. 2. Primeros 
ensayos escritos en arameo y en griego pronto (= E): Lucas (1, 1 Ss.) 
nos dice que se sirvió de diversos escritos, etc. 3.2 Mateo en arameo 
(= M) y su traducción griega (= Mg): fue la primera fuente de los tres 
sinópticos, escrita por el apóstol Mateo (hacia el año 50) y traducida al 
griego entre los años 50-55. 4.2 Fuentes suplementarias del Mateo ara- 
meo: dos formas, una aramea (= S), y otra griega (= Sg), y representa- 
ría la segunda fuente de los tres sinópticos. Fue escrita entre los años 
55-65. 5.2 Nuestro Evangelio de Marcos: sobre él tuvieron influjo Mg 
y la catequesis de Pedro. 6.* Nuestro Evangelio canónico de Mateo: 
sigue el orden del Mateo arameo, utiliza Sg, Mc, E (para la Infancia), 
P (para la Pasión), T (para el testimonio del Antiguo Testamento). 7.2 
Nuestro Evangelio de Lucas: la fuente principal de Lucas fue Marcos, 
y como fuente secundaria usó Mg, como complementaria Sg, y, ade- 
más, tomó mucho de la tradición oral. 

La hipótesis de Vaganay” es demasiado complicada. Además, los 
críticos piensan que el suplemento arameo y su versión griega se ase- 
meja demasiado a la Q, y parece inventado a propósito para resolver el 


*! Vaganay, Le probléme synoptique, Paris-Tournai, 1954: J. Salguero, / 
Vangeli Sinottici, Roma, 1982, pp. 16-18. 
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problema sinóptico. Por otra parte, el suplemento arameo y su versión 
griega no bastan para explicar las diferencias que se observan en 
Mateo y en Lucas: a veces existe identidad, a veces divergencia pro- 
funda. 


Conclusión. Los investigadores modernos piensan que en la base 
de los sinópticos está no un documento, sino un aglomerado de docu- 
mentos, entre los cuales se verificaron contactos literarios, visibles 
todavía hoy en los Evangelios. La comunidad primitiva ha tenido un 
importantísimo influjo en la formación de la tradición sinóptica. 
Muchos cambios, atribuidos a correcciones literarias, provienen en 
cambio de transformaciones llevadas a cabo en el seno de las comuni- 
dades primitivas”. 


6. La «Historia de las Formas» (Formgeschichte) y la crítica 
del Evangelio 


Los iniciadores de este método crítico, que apareció el año 1919, 
fueron: M. Dibelius (1883-1947), K. L. Schmidt (1892-1956), R. 
Bultmann (1884-1978), M. Albertz (1896-1959), G. Bertram (1896- 
1959). El nombre con que se le designó fue el «Formgeschichte» (en 
inglés: «Form-Criticism»), «historia de las formas», proviene del títu- 
lo de un libro de M. Dibelius, «Die Formgeschichte des Evangeliums» 
(1919), en el que se daban las indicaciones fundamentales. Querían 
estudiar la historia de la formación y de las formas literarias (= «géne- 
ros literarios») del Evangelio. Así esperaban poder llegar a determinar 
las leyes y las circunstancias («Sitz im Leben») que habían originado 
la tradición evangélica oral: «Sitz im Leben» (= «Situación vital»), es 
decir, el ambiente en el que ha nacido la narración evangélica. 

La «Formgeschichte» se funda sobre el principio de que al co- 
mienzo existía sólo la predicación del kérygma, y pretende investigar 
el período de la transmisión oral del Evangelio: los años en los que 
nació la tradición, se desarrolló y cristalizó en «formas literarias» pri- 
meramente orales, después escritas, que confluyeron en la composi- 
ción de los sinópticos. Se trata de un proceso de análisis en un perío- 


2 C. M. Martini, Introduzione generale ai Vangeli Sinottici: en Il Messaggio 
della Salvezza, vol. VI, Elle di Ci, Torino-Leumann, 1979, pp. 32-87. 


26 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. J. SALGUERO 





do de cerca de 50 años. Dibelius seguía una vía «inductiva»: de los 
ministerios de la comunidad primitiva intentaba llegar a las formas pri- 
mitivas de la tradición evangélica; Bultmann, en cambio, seguía la vía 
«deductiva»: trata de llegar, de los textos actuales, a la forma original. 


a) Principios de la Formgeschichte: 1. Presupuesto literario: Las 
perícopas evangélicas han tenido al principio vida aislada. Los Evan- 
gelios constituyen una compilación y colección de pequeñas unidades 
preexistentes, colocadas en un cuadro ficticio. 2. Presupuesto socioló- 
gico: Cada una de las unidades tenían como origen la comunidad pri- 
mitiva. Se trata de la «comunidad anónima creadora» que nos ofrece 
en los Evangelios la figura de Cristo tal como creían y confesaban los 
primeros cristianos. 3. Presupuesto histórico: Los primeros cristianos 
esperaban el fin del mundo como inminente, y no se interesaban de 
recoger los hechos y los dichos de Jesús. 4. Ambiente vital: Cada una 
de las pequeñas unidades evangélicas ha nacido en una situación vital, 
existencial, es decir, deriva de una función de la comunidad. Por eso, 
es importante establecer el ambiente vital en el que nacieron, se trans- 
mitieron o se transformaron las palabras y los episodios recogidos en 
los Evangelios. Es importantísimo el ambiente litúrgico, catequético y 
misionero de la Iglesia primitiva. Cada perícopa evangélica puede 
tener un triple ambiente vital o pertenecer a una de las tres fases: a la 
vida de Cristo; a la vida de los apóstoles, o bien a la comunidad pri- 
mitiva y a la situación de los evangelistas. 


b) División de las unidades. Una vez determinadas las «unidades» 
evangélicas, es necesario estudiar su desarrollo y las transformaciones 
sucesivas que hayan tenido lugar, desde su fijación. Estas investiga- 
ciones han llevado al resultado de que en toda la tradición primitiva 
confluida en los Evangelios se divide los dichos en «apotegmas», «lo- 
ghia», «palabras proféticas o apocalípticas», «declaraciones acerca de 
la persona de Cristo», «parábolas-semejanzas-comparaciones», «na- 
rraciones históricas», «leyendas edificantes». 


c) Conclusiones de la Formgeschichte. Según Bultmann los 
dichos atribuidos a Jesús reflejan prevalentemente el ambiente de la 
comunidad palestina: forma, estilo, paralelos rabínicos. Sin embargo, 
la mayor parte de ellos proviene de la comunidad que coloca sobre la 
boca de Jesús las mejores sentencias sapienciales del ambiente. Pro- 
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vienen probablemente de Jesús algunas de las expresiones proféticas y 
apocalípticas, las antítesis sobre la Ley, algunas parábolas. Todo lo 
demás es construcción ideal de la comunidad. Las narraciones de mila- 
gros, según Bultmann, llevan la marca helenística. Pues han aplicado 
a Jesucristo el esquema helenístico de los «dioses curanderos» y del 
«hombre divino». También las narraciones históricas estarían fuerte- 
mente impregnadas por las leyendas. Se salvaría únicamente la na- 
rración de la Pasión y Muerte de Jesús”. 


d) Juicio crítico. La «historia de las formas» tiene elementos acep- 
tables y elementos no aceptables. 


1. Elementos no aceptables: 

Primero. El principio, tomado del sociologismo filosófico (Dur- 
kheim), de la comunidad es capaz de escribir o componer una obra sin 
la mediación de uno o más individuos. 

Segundo. Tampoco es aceptable la relación entre situación vital o 
funciones de la comunidad y formas literarias, al menos como causa 
que lo explica todo. El «Sitz im Leben» en el que nace, crece y se 
transforma la tradición evangélica es muy importante, pero no sirve 
para explicarlo todo. 

Tercero. También es contrario a los hechos el decir que la comu- 
nidad primitiva no se preocupó de los hechos históricos, pero estaba 
abierta, en cambio, al sincretismo helenístico. Los textos del Nuevo 
Testamento nos presentan una comunidad que pone todo su interés en 
conservar y transmitir la doctrina y los hechos históricos de Jesús con- 
forme a la verdad. 

Cuarto. La «Redaktionsgeschichte» (= «historia de la redacción»), 
nacida el año 1953 como reacción contra el extremismo de Bultmann, 
hace notar justamente que es necesario tener presente el cuadro redac- 
cional, porque los evangelistas son verdaderos autores, con caracterís- 
ticas teológicas y literarias propias, que han dejado en los Evangelios 
sus ideas personales. 


2. Elementos aceptables: 

Primero. La «historia de las formas» tiene el gran mérito de haber 
abierto nuevas vías a la crítica bíblica y al estudio del Nuevo Tes- 
tamento. 


23 J, Salguero, 1 Vangeli Sinottici, pp. 19-23. 
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Segundo. También es mérito de esta hipótesis el haber acentuado 
el primado de la tradición y de la transmisión oral. 

Tercero. Es igualmente mérito suyo el haber acentuado el interés 
sobre el estudio de la comunidad primitiva, en la que el Evangelio era 
predicación y vida. 

Cuarto. El haber profundizado científicamente sobre las formas y 
los géneros literarios en los que fue fijada la Buena Noticia. 

Quinto. La «Formgeschichte» ha tenido el mérito de acentuar el 
estudio de la tradición y de las formas preliterarias y literarias cuyo 
conocimiento es indispensable para la determinación del contenido. 
Este método usado hoy con prudencia, como lo hacen muchos sabios 
católicos (K. H. Schelkle, J. Dupont, A. Descamps, L. Cerfaux, P. 
Benoit y otros), puede prestar muchos servicios. Por este motivo la 
Instrucción Sancta Mater Ecclesia, sobre la historicidad de los Evan- 
gelios, de la Pontificia Comisión Bíblica (21 abril 1964), nos dice que 
podemos servirnos de los buenos elementos de la «historia de las for- 
mas». 


7. Historicidad de los Evangelios sinópticos 


¿Son dignas de confianza las noticias de los sinópticos para una 
confrontación de los Evangelios con la historia? ¿Son útiles para el 
historiador con el fin de reconstruir los rasgos principales de la vida de 
Jesús? A estas preguntas podemos responder brevemente: 


a) Los Evangelios sinópticos no pueden ser considerados una 
obra histórica como las de la historiografía moderna. El proceso de su 
formación, y los motivos que llevaron a su cormposición, son distintos. 
Los sinópticos no se preocupan de establecer la cronología de los suce- 
sos de la vida de Jesús. No se preocupan de establecer con cuidado los 
itinerarios seguidos por Jesús. Todo esto es debido al hecho que el inte- 
rés principal del ambiente, en los que se formaron los sinópticos, era 
el de difundir la fe en Jesucristo. Sin embargo, los sinópticos tienen un 
gran valor histórico porque «narran fielmente lo que Jesús, viviendo 
entre los hombres, hizo y enseñó realmente hasta el día de la 
Ascensión» (Vaticano IL, Dei Verbum —DV-, 19). Aún cuando «los au- 
tores sagrados compusieron los cuatro Evangelios escogiendo datos, 
sintetizando otros, adaptándolos a la situación de las diversas Iglesias, 
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conservando siempre el estilo de la proclamación; pero siempre nos 
transmitieron datos auténticos y genuinos acerca de Jesús» (DV, 19). 


b) Sin embargo, los Evangelios, sin ser una obra histórica en el 
sentido moderno de la palabra, tienen un gran valor histórico. Por 
eso decía X. Léon-Dufour” que los Evangelios nos informan «real- 
mente acerca de la existencia y de la enseñanza de Jesús de Nazaret» 
y nos permiten llegar «hasta las bases más seguras de una historia de 
Jesús». Pero la historicidad de los Evangelios, deducida en el pasado 
por la crítica interna, externa, textual, etc., aunque es todavía válida, 
deberá ser ahora «completada y rehecha». ¿De qué manera? Teniendo 
en cuenta la «historia de las formas», de la «historia de la redacción», 
y de la «reacción profundamente religiosa del creyente, que no acepta 
más el reducir el Señor de su fe a aquel retrato que los especialistas dan 
de Jesús de Nazaret». 


c) Hay que tener también presente el nuevo concepto de historia 
y de historicidad. El hombre se inserta en cierto modo en la historia 
que vive personalmente. La historia para ser comprendida ha de ser 
afrontada con actitud y espíritu existencial. La historia, según R. 
Bultmann, no es un museo de datos del pasado, sino un conjunto de 
sucesos que interesan directa y personalmente a cada uno de nosotros. 
Bultmann enseña que es difícil alcanzar por medio de la investigación 
histórica resultados seguros, porque no existe historia absolutamente 
neutral. 

La nueva manera de plantear el problema, y la aceptación sin 
demasiados escrúpulos por parte de algunos católicos, suscitaron en 
varias partes del mundo católico preocupaciones, desorientación y 
malestar. Por eso, el Santo Oficio hizo público un Monitum (20 junio 
1961), en el que se lamentaba de que en varias partes se difundían opi- 
niones en las que se comprometía la auténtica verdad histórica y obje- 
tiva de la Sagrada Escritura tanto del Antiguo Testamento como del 
Nuevo Testamento. El Santo Oficio pensaba en la obra del sacerdote J. 
Steinmann, «Vie de Jésus» (1960), que el 28 junio 1961 fue incluida 
en el Índice de libros prohibidos, pero también se refería a otros. 


2 X. Léon-Dufour, Les évangiles et l' histoire de Jésus», Paris, 1963, pp. 19- 
33.104. 
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d) La historicidad de los Evangelios según la Iglesia. El esquema 
preparado por la Comisión preparatoria del Concilio Vaticano II sobre 
la Divina Revelación, en el que se condenaban a todos los que nega- 
ban «quovis modo et quavis causa germana veritas historica et obiec- 
tiva factorum vitae... prout in Sanctis illis Evangeliis narrantur», fue 
rechazado. Después de una larga y trabajosa gestación, se llegó a un 
nuevo esquema. Facilitó la composición del nuevo esquema la 
«Institución “Sancta Mater Ecclesia” sobre la verdad histórica de los 
Evangelios» de la Pontificia Comisión Bíblica (21 abril 1964). Este 
documento tiene un valor excepcional, desde el punto de vista cientí- 
fico, para el estudio de los Evangelios. El esquema definitivo del 
Concilio Vaticano II (Dei Verbum, n. 19) dice: «La Santa Madre Iglesia 
ha mantenido y mantiene con firmeza y máxima constancia que los 
cuatro Evangelios mencionados, cuya historicidad afirma sin dudar, 
narran fielmente lo que Jesús, el Hijo de Dios, viviendo entre los hom- 
bres, hizo y enseñó realmente hasta el día de la Ascensión». 

Esta amplia Instrucción de la Comisión Bíblica indicaba los méto- 
dos y las fases para una investigación científica sobre la historicidad 
de los Evangelios que tuviera presente las adquisiciones de la ciencia, 
especialmente por lo que se refiere al género literario de los Evange- 
lios, y así pusiera en evidencia la solidez de lo que los Evangelios nos 
transmiten. Reconocía también que el método «historia de las formas» 
tenía elementos buenos que podrían emplearse para un estudio más 
profundo de los Evangelios. 

El esquema definitivo aprobado por el Concilio Vaticano II (18 
noviembre 1965) sobre la Divina Revelación (Dei Verbum) trata, en los 
números 18-19, estos cuatro temas: Excelencia de los Evangelios en 
relación con los demás escritos del Nuevo Testamento, Apostolicidad 
de los Evangelios, Historicidad de los Evangelios y Varios momentos 
del Evangelio. 

Teniendo presente que la Revelación es esencialmente histórica 
(Dei Verbum, nn. 1-10), porque es un conjunto de acontecimientos sal- 
víficos explicados por la palabra, no es difícil comprender cómo el 
Vaticano II dice que los Evangelios refieren todo lo que Jesús obró y 
enseñó, pero sólo lo que hizo y enseñó para la salvación eterna de los 
hombres. Esto es aclarado todavía más por lo que dice la Dei Verbum 
en el n. 11, en donde se habla de que «los Libros sagrados enseñan 
sólidamente, fielmente y sin error la verdad que Dios hizo consignar 
en dichos libros para salvación nuestra». 
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La Dei Verbum (n. 19), siguiendo las ideas de la «Instrucción sobre 
la verdad histórica de los Evangelios», enseña que hay que tener pre- 
sente los tres tiempos o fases de la Tradición del Nuevo Testamento, a 
través de las cuales han llegado hasta nosotros la vida y la doctrina de 
Jesús: el tiempo de Cristo, el de los apóstoles y el de los escritores 
sagrados. 


e) Los Evangelios y la historia. Hay que recordar que la predica- 
ción apostólica tiene una finalidad esencialmente religiosa, no biográ- 
fica. Hechos y enseñanzas son presentados de modo que puedan ser 
creídos y se obtenga así la salvación. La historia y la fe no se exclu- 
yen, pero se condicionan mutuamente, en cuanto que el intento reli- 
gioso influye, sin alterar, el dato objetivo, sobre la exposición del suce- 
so. La predicación es una realidad viva, y es del todo normal que cada 
uno refiera los mismos hechos de modo diferente. Los mismos predi- 
cadores de la Iglesia apostólica usan un lenguaje popular y tienen 
generalmente un público de cultura mediocre que se conquista sólo 
con una adaptación pastoral. 

Por eso, no hemos de maravillarnmos que una misma narración 
evangélica sea parcialmente diversa en los distintos autores, y que uno 
mismo omita lo que otros refieren”. 

También la técnica de la narración varía de un hombre a otro. Hay 
quien expone los hechos en forma sencilla, esencial, como es el caso 
de Marcos, y quien insiste y se fija en los detalles. 

Cada pueblo y cada época tienen su modo propio de narrar, y no 
resulta siempre fácil de distinguir lo que pertenece a la fantasía o a la 
inventiva artística de lo que pertenece a la historia. Los Evangelios no 
se libran de estas leyes. 

Lo que se dice de los apóstoles vale también para los evangelistas. 
Éstos no pretenden relatar los hechos con precisión protocolaria. De 
hecho, los evangelistas no son cronistas. Sin embargo, son verdaderos 
autores. Por ello elaboran el material, lo disponen de tal modo que 
ponen de relieve lo que más les interesa, mientras que excluyen o 
subrayan con menos diligencia lo que para ellos reviste menos interés. 


f) Criterios de historicidad. Ante todo existe una evidente cohe- 
rencia de los datos encontrados en los Sinópticos con todo el resto del 


2 L. Randellini, en RivBiblt, 13 (1965), 255-287. 
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Nuevo Testamento, y esta toherencia interna manifiesta la convergen- 
cia de muchos y diversos ambientes de la Iglesia primitiva sobre los 
mismos datos y, por tanto,.la especial atención y el cuidado que po- 
nían en su transmisión. 


1.2 Continuidad con el ambiente histórico, geográfico y cultural. 
La historia de Jesús está en perfecta continuidad con el ambiente de 
entonces. Por otras fuentes conocemos los nombres y los puestos que 
ocupaban los personajes históricos citados en los Evangelios: Augusto, 
Tiberio, Herodes, Arquelao, Quirino, Poncio Pilato, etc. 

La ausencia de interés cronístico por los lugares y los itinerarios 
de los Evangelios, hace resaltar la concordancia espontánea con los 
datos geográficos. 

El cuadro lingiiístico y cultural se advierte en el fondo semítico de 
los Evangelios de Marcos y Mateo, y con las palabras arameas citadas 
por Marcos. d 

La forma de los dichos de Jesús es generalmente la de sentencias 
breves de tipo sapiencial o profética, y con un movimiento de pensa- 
miento y modo de razonar en que prevalecen la paradoja y la compa- 
ración, sobre la forma deductiva. Las imágenes son tomadas de la vida 
de los campesinos y de los pescadores de Galilea. También los hom- 
bres que rodean a Jesús son los de Palestina, con sus usos y costum- 
bres. 

Se puede entrever el fondo religioso propio de aquella época. El 
punto de partida para todo problema religioso, de tipo moral o jurídi- 
co, es la alusión a Moisés y a los profetas?. Preocupaciones sobre lo 
puro y lo impuro, sobre la Ley y sobre el sábado”. 


2.2 Criterio de discontinuidad y rotura con el ambiente. Es uno de 
los más válidos entre los criterios. Todo lo que no coincide con el 
ambiente judío de aquel tiempo, ni con el ambiente de la comunidad 
cristiana, sino que es más bien contrario, es señal inequívoca de que 
proviene de Jesús. 

Por lo que se refiere a la posición de Jesús respecto de Moisés y 
de la Ley mosaica está en claro contraste con la del ambiente (Mt 21- 
48). 


2% Mt 8, 4; 19, 7-8; Mc 12, 19; 7, 10. 
2 Mt 23, 25; Mc 7, 1-23. 
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En relación con la espera del Mesías, los judíos centraban su aten- 
ción sobre el aspecto regio y político o bien sobre el aspecto profético 
o apocalíptico. Los temas mesiánicos usados por Jesús, como el de 
«Hijo del hombre», y las alusiones a los sufrimientos del Siervo de 
Yahvé, rompen el cuadro mental de entonces. 


3.2 La centralidad de la persona de Jesús, y la autoridad que Jesús 
atribuye a su persona, y las exigencias que Él espera en relación con- 
sigo mismo, son de extraordinaria importancia (Mc 8, 34-38). Los 
judíos no son llamados a tomar posición en favor o en contra de su 
doctrina, sino, en definitiva, en favor o en contra de su persona (Mc 8, 
27-30). 


Conclusión. Los Evangelios son el reflejo fiel y el recuerdo cuida- 
doso de los sucesos que se verificaron en la vida, muerte y resurrec- 
ción de Jesús. 


$ 
de 


" 


CAPÍTULO H 


LOS TRES PRIMEROS EVANGELIOS 


IL EL EVANGELIO DE MARCOS 


El Evangelio de Marcos se ha ido imponiendo siempre más a la 
atención de la crítica desde el siglo pasado, cuando Marcos apareció 
como el documento que probablemente es la base del Evangelio de 
Mateo y de Lucas. Hoy reconocen los exegetas que Marcos no tiene 
sólo valor por el material antiguo que contiene, sino también por la 
estructura y la profundidad teológica. 


1. La estructura de Marcos 


Es difícil establecer un orden en Marcos. Damos este esquema 
seguido por muchos autores: 


Introducción: El Bautista, Bautismo de Jesús, tentaciones (Mc 1, 
1-13). 


Primera parte: 


1.2 Ministerio en Galilea: Comienzo del ministerio galileo (1, 
14-3, 6). 

2.2 Vértices del ministerio galileo (3, 7-6, 13). 

3.2 Ministerio alrededor de Galilea (6, 14-8, 26). : 

4.2 Sección central del Evangelio de Marcos (8, 27-10, 52). 


Segunda parte: Ministerio en Jerusalén. 


1. Ministerio de Jesús en Jerusalén (11, 1-13, 37). 
2. Pasión, Muerte y Resurrección (14, 1-16, 20). 


36 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. J. SALGUERO 


2. Doctrina teológica de Marcos 


a) En Marcos se observa una sistematización del material en un 
orden «geográfico». Los nueve primeros capítulos se refieren a Ga- 
lilea. Desde el capítulo 11 hasta el final se refiere a Jerusalén. El capí- 
tulo 10 es la separación entre ambas partes. Esta disposición no pare- 
ce histórica, porque entonces Juan y los sinópticos aparecerían como 
contrarios. Se trataría, en cambio, de una disposición redaccional de 
las unidades literarias. Marcos identifica a propósito Galilea con el 
lugar de los sucesos salvíficos, y Judea y Jerusalén con el lugar de la 
oposición a Jesús. 

Esta esquematización geográfica es sin duda la característica más 
clara del plan de Marcos, y se ha impuesto también a los autores de los 
Evangelios de Mateo y Lucas. 


b. Una segunda característica es la cisura cristológica constituida 
por la confesión de Pedro: Jesús es el Mesías (8, 29). Ésta divide cla- 
ramente el Evangelio de Marcos en dos partes. La primera parte está 
caracterizada por la incapacidad de los discípulos de reconocer quién 
es Jesús", y está dominada por el «secreto mesiánico». En la segunda 
parte, desde el 8, 27, se habla de Jesús como el Siervo sufriente de 
Isaías 53, que se sacrifica por su pueblo. Es ésta la línea que Marcos 
sigue en su Evangelio. De aquí le viene el apelativo de «teología de la 
cruz». La Pasión tiene en Marcos un peso preponderante. No sólo 
ocupa ella una parte desproporcionada en relación con el resto de la 
actividad de Jesús, sino que se proyecta hacia atrás hasta el capítulo 8 
con los tres preanuncios de la Pasión. 


c) La cristología de Marcos parece tener características contradic- 
torias: por un lado presenta a Jesús bajo la luz de la fe de la Iglesia (W. 
Marsxen en dice: En Marcos vemos al Resucitado que camina hacia la 
cruz); por otro lado, el «secreto mesiánico» busca atenuar esta impre- 
sión; y la epifanía del Hijo de Dios permanece envuelta en el misterio. 

En Marcos tienen importancia dos títulos cristológicos: «Hijo de 
Dios» e «Hijo del hombre». En ellos se concentra todo lo que Marcos 
tiene que decir sobre el significado de Jesús. El Evangelio de Marcos 
es el Evangelio del Hijo de Dios (Mc 1, 1). Marcos usa esta expresión 
en los momentos culminantes de su Evangelio: en el Bautismo (Mc 1, 


' Mc 4, 10-13.38-41; 6, 52; 7, 17; 8, 4.14-21. Cf. J. Salguero, 1. Vangeli 
Sinottici, Roma, 1982, pp. 24-25. 
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11), en la Transfiguración (Mc 9, 7) y sobre el Calvario (Mc 15, 39). 
El «Hijo de Dios» obediente, en el proceso de los sucesos, se transfor- 
ma también en el «Siervo de Dios» sufriente, que da su vida en expia- 
ción por «muchos» y así se hace Salvador. El Hijo, en la visual teo- 
céntrica e histórico-salvífica se subordina en todo al Padre (Mc 14, 
36); y en la condición terreno-humana (en la Kénosis) es limitado en 
el conocimiento. Esto, sin embargo, no cambia nada en su posición 
única en relación con el Padre de filiación absoluta. La comunidad pri- 
mitiva identificó Jesús con el «Hijo del hombre». El Hijo del hombre 
sufriente y expiador, que llega a través de la muerte a la Resurrección, 
sobresale mucho en Marcos, y se adapta bien al «secreto mesiánico». 


d) El «secreto mesiánico» existe en Marcos. Jesús impone silencio 
a los demonios?, a los que han sido sanados*, a los discípulos, para que 
no revelen su condición de Mesías y de Hijo de Dios. Los autores 
modernos recurren a la apocalíptica que presenta las realidades celes- 
tiales como un misterio escondido, que la inteligencia humana no 
puede penetrar. La revelación de esas realidades es un don de Dios. El 
esquema escondido-revelado es esencial a la apocalíptica. La venida 
del Mesías formaría parte del esquema escondido-revelado. El Mesías 
tendría que permanecer escondido hasta el final de los tiempos. Es Él 
el mismo misterio. El Evangelio de Marcos sería un apocalipsis del 
misterio de Jesús. Este misterio tiene una fase escondida: se da a cono- 
cer sólo por medio de signos velados, parábolas, milagros. El misterio 
no puede ser comprendido. Una primera revelación fue hecha a los dis- 
cípulos: es un don; Jesús es el mismo revelador. Sin embargo, el mis- 
terio queda, y sin duda tal misterio debe quedar (Sjóberg). 

La cristología de Marcos nos ofrece un buen ejemplo de cómo un 
teólogo primitivo asume las antiguas tradiciones desarrollándolas se- 
gún sus propias ideas teológicas. 


II. EL EVANGELIO DE MATEO 
1. Características de Mateo 


Mateo ocupa el primer puesto en la tradición de la Iglesia. Esto se 
puede justificar plenamente si tenemos presente que el Evangelio de 


2 Mc 1, 34; 3, 12. 
3 Mc 5, 43; 7, 36; 8, 26. 
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Mateo es, entre todos los otros Evangelios, el que más se adapta a la 
línea del Antiguo Testamento. Y es, por tanto, una especie de puente 
entre las promesas del Antiguo Testamento y la venida de Cristo, cum- 
plimiento de dicha promesa. Mateo tiene, en efecto, especial cuidado 
de mostrar que las profecías del Antiguo Testamento se han cumplido 
en la vida de Jesús. De ahí que repita con frecuencia: «Todo esto suce- 
dió para que se cumpliese lo que el Señor había anunciado por medio 
de los profetas». Para Mateo el cumplimiento del Antiguo Testamento 
se ha realizado no sólo en la doctrina de Jesús, sino en su propia per- 
sona y en los acontecimientos de su vida*. La insistencia con la que 
Mateo nota el cumplimiento del Antiguo Testamento debe ser como un 
eco de las violentas polémicas entre el judaísmo y el cristianismo 
durante el siglo Í. La historia de Jesús en Mateo, no es sólo una reco- 
lección de recuerdos; es más bien el fruto de una inteligencia bíblica 
del designio divino. Es la Iglesia que reflexiona sobre los hechos de la 
vida de Jesús. ! 

La intención principal de Mateo es presentar a Jesús como el 
Mesías de Israel, como el nuevo Moisés. Por eso, tienen particular 
relieve los discursos de Jesús. Mateo dispone su materia en-forma sis- 
temática: une fragmentos que tengan entre ellos afinidad o que traten 
del mismo tema, sin tener en cuenta los contextos a los que pertene- 
cían originariamente. 

Mateo nos presenta ya la concepción universalista de la Iglesia, 
como verdadero pueblo de Dios y verdadero Israel?. En Mateo tiene un 
papel importante el título «Hijo de David». También resaltan «Cristo» 
y «el Rey» (de Israel y de los judíos), «Hijo de Dios», «Hijo del hom- 
bre», «el nuevo Moisés», «el Siervo de Yahvé», según Isaías 53 (Mt 
12, 15 s.). 


2. Doctrina teológica de Mateo 


a) Jesús, Mesías davídico. La concepción davídica del Mesías, en 
Mateo, aparece especialmente en el Evangelio de la Infancia. Es el 
Mesías prometido (Mt 1), originario de Belén (Mt 2), de la descen- 
dencia de David (Mt 1, 1-17), verdadero hijo de David, que actualiza 


* Mt 1, 22; 21, 4; 26, 54; 27, 9. 
3 Mt 16, 18 ss.; 18, 17; 25, 31-41. 
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la espera de Israel de modo inaudito (Mt 9, 3): en sentido religioso, tra- 
yendo la salvación a Israel y a los gentiles (Mt 12, 18 ss.). También 
José, el padre legal de Jesús, es hijo de David, etc. El título «Hijo de 
David» se encuentra nueve veces en Mateo (tres en Marcos, y tres en 
Lucas). Con esto, Mateo pone de manifiesto el cumplimiento en Jesús 
de la esperanza popular judía. Sin embargo, para él el Mesías es el rey 
de la paz sin violencia. Este rasgo de la mansedumbre y de la paz resal- 
ta todavía más al unirlo con la idea del «Siervo de Dios» que no rompe 
la caña cascada y es el Salvador misericordioso (Mt 12, 18 ss. = Is 42, 
1-4). La revelación de Jesús se manifiesta bajo la forma de humildad y 
va destinada a los pobres y a los pequeños. Los seguidores del Mesías 
han de ser también los mansos y los humildes (Mt 11, 29). 


b) Jesús, el nuevo Moisés. La semejanza de Jesús con Moisés se 
observa en muchos detalles: la fuga en Egipto y el retorno (Mt 2); 
ayuno y tentaciones (Mt 4, 2 ss. = Ex 34, 28; Dt 9, 9.18); el Sermón de 
la Montaña (Mt 5); la misma estructuración de la Transfiguración 
refuerza la referencia a Moisés (Mt 17, 1-8 = Ex 34, 29-35). Por con- 
siguiente, la categoría de un nuevo Moisés y de un nuevo Sinaí está 
presente en los capítulos 5-7 como en otras partes de Mateo. Pero Jesús 
no es tanto Moisés, el cual habría vuelto como Mesías, sino más bien 
el Mesías, el Emmanuel, el cual ha asumido en sí mismo la función 
mosaica. Así la tipología de Moisés ilumina la grandeza, la trascen- 
dencia, la misión y la función del Mesías cristiano. 


c) Jesús, Señor = Kyrios. Aparecen más claramente en Mateo que 
en Marcos la majestad de Jesús, su potestad doctrinal verdaderamente 
divina, su trascendencia ya en esta vida (Mt 12, 40 ss.; 23, 8 ss.). Con 
la exaltación y la instalación en el poder de Jesús, después de su 
Resurrección, ha intervenido un cambio. Dios forma un nuevo pueblo 
sobre el fundamento de la sangre de Jesús. Cristo construye su comu- 
nidad (Mt 16, 18), y se manifiesta como su Señor protector (Mt 28, 20) 
y garante de su existencia «hasta el fin». 

La Resurrección significa para Mateo la entronización celeste y la 
instalación en el poder. Los rasgos de grandeza del Mesías son impre- 
sos más fuertemente en la doctrina y en la actividad milagrosa de 
Cristo. Jesús es el intérprete autorizado, el que completa y cumple la 
Ley (Mt 5, 21-48). Él sabe que es el enviado de Dios con plenos pode- 
res en cuya dignidad y en cuyo mandato participan sus enviados (Mt 
23, 8.10). Cristo es además el juez futuro (Mt 25, 31). El título de 
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«Señor» prevalece en Mateo (19 veces). El uso de «Kyrios», común en 
las comunidades helenísticas, es colocado ya por Mateo en la vida 
terrena de Jesús. En el conjunto, el Jesús de Mateo habla en lenguaje 
de grandeza en cuanto que Él es Cristo. Incluso en la Pasión se dan 
diversos rasgos de grandeza. 


d) El título Hijo de Dios. Mateo usa «Hijo de Dios» en donde no 
lo usa Marcos: en el milagro de Jesús caminando sobre las aguas (Mt 
14, 33), pone en boca de Pedro: «Tú eres el Hijo de Dios»; habla de 
adoración a Jesús, incluso antes de la Resurrección. En Mateo, «Hijo 
de Dios» adquiere ya el sentido plenamente cristiano, y manifiesta una 
gran intimidad personal y exclusiva con el Padre (Mt 11, 27). Se trata 
de una comunión personal estrechísima, de un intercambio de conoci- 
miento amoroso. El «conocimiento del Padre», que solamente el Hijo 
puede revelar, significa para los que la reciben («los sencillos»), la sal- 
vación. Con esto el Hijo pretende de hecho plenos poderes de revela- 
ción y de salvación. Nos encontramos, pues, más allá de los límites de 
una simple filiación adoptiva. Por lo tanto, Mateo hace resplandecer 
más la grandeza y la dignidad de Jesús que supone la fe. El misterio de 
Jesús se revela sólo a la fe. : 


e) Cristo y la comunidad eclesial. En Mateo tiene mucha impor- 
tancia la Iglesia y la Iglesia universal. Mateo afirma la triple presencia 
de Cristo en la Iglesia peregrina: 1. Presencia eucarística (Mt 26, 26 
ss.); 2. Presencia espiritual, mediante la perenne asistencia (Mt 18, 20; 
28, 20); 3. Presencia mediante su identificación con el prójimo, con el 
pequeño y el enfermo, por lo cual Jesús con su salvación está presen- 
te en todo (Mt 25, 31-46). 

Mateo manifiesta mucho interés por los «discípulos», como tipo 
de la comunidad, y se manifiesta en el uso frecuente de «hermano» y 
de «humildes»”. 


f) La justicia y el Reino de los cielos. La palabra «justicia» 
(SukaLoobvn) no tiene ninguna importancia en la predicación de 
Jesús. Sin embargo, en Mateo la «justicia» se ha convertido en el prin- 
cipio de la ética (Mt 5, 20; 6, 33). Los discípulos de Jesús deben ten- 


$ Mt 26, 53; 27, 4.24s.; 43.51. 
7 Mt 5, 22; 7, 3 ss.; 10, 42; 25, 40. 
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der a una justicia superior a la de los escribas y fariseos. La vía de la 
justicia es la conformidad a la voluntad de Dios que hace al hombre 
justo. Es ésta la justicia de la que deben tener hambre y sed los aspi- 
rantes al Reino de Dios (Mt 5, 6) y por la que son perseguidos (5, 10). 
Dios prefiere la misericordia al sacrificio (9, 13; 12, 7). La verdadera 
justicia se actúa en el seguimiento de Jesús, el cual comporta pobreza 
(6, 19 ss.; 19, 23 ss.), renuncia a los honores (23, 7 ss.), etc. El espíritu 
profundo de la Ley lo forman la fe, la misericordia y la justicia (23, 23). 

La justicia y la misericordia se refieren al prójimo, y es en el pró- 
jimo que piensa la regla áurea (Mt 7, 12), resumiendo todo el conteni- 
do de la Ley y de los profetas: «Cuanto quisiereis que os hagan a vosotros 
los hombres, hacédselo vosotros a ellos». También la fe es necesaria: 
por falta de fe en Jesús, los judíos no lograron reconocer a Cristo. 

Mateo considera la justicia como el verdadero camino para ir al 
Reino. La verdadera justicia, que consiste en el cumplimiento de la vo- 
luntad divina, no se lleva a cumplimiento si no es en el seguimiento de 
Cristo. Los mandamientos conducen a la vida (19, 17), pero la perfec- 
ción de la Ley (19, 21) exige que se abandone todo para seguir a Jesús 
(19, 22 ss.). 

Mateo da también gran importancia al «Reino de los cielos», es 
decir, a la soberanía escatológica de Dios, la cual es presentada como 
suceso futuro, pero con una realidad ya presente. A la doble fase terres- 
tre y celeste del Reino, corresponde una doble función de Cristo. El 
mismo que siembra el campo (13, 37) es el mismo que enviará a sus 
ángeles en la consumación final (13, 41). La /glesia no se identifica 
con el Reino de Dios, sino que es como el germen y el inicio de este 
Reino. La Iglesia no es todavía aquella comunidad perfecta que parti- 
cipará en el reino futuro, sino la multitud de los llamados, de aquellos 
que se han preparado y que todavía se preparan. La «ekklesía» es el 
lugar donde se congregan los «elegidos». La soberanía de Dios, de 
hecho, no es una institución u organización terrena. La Iglesia, pues, es 
preludio del reino escatológico y está a él subordinada (Lumen gen- 
tium, n. 5). 

Hablar de Iglesia (exkAnoíia) es para Mateo hablar del nuevo 
Israel (8, 12; 21, 33 ss.), de una comunidad de hermanos (18, 15-21) y 
de una asociación de creyentes, en la cual se perdonan los pecados (18, 
5 ss.), se promueve la corrección fraterna (18, 19 s.), se preocupan de 
la oveja extraviada (18, 12 ss.), se hacen grandes humillándose (18, 1- 
4), y se someten a la autoridad legítima. 
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3. División y estructura de Mateo 


1.2 Prehistoria de la actividad mesiánica de Cristo: 
a) Narración de la Infancia de Jesús (cc. 1-2). 
b) Preparación a la actividad pública (3, 1-4, 11). 


2.* Parte Primera: Actividad de Jesús en Galilea (Mt 4, 12-13, 
58; cf. Mc 1, 14-6, 6). 


3.2 Parte Segunda: Prosigue la predicación de Jesús (Mt 14, 1- 
20; 34; cf. Mc 6, 6-10, 52). 


4.2 Parte Tercera: Los últimos días de Jesús en Jerusalén (Mt 
21, 1-27, 56; cf. Mc 11-15; Lc 19, 28-23, 
56). 


5.” La Resurrección (Mt 28) y el mandato de predicar y bautizar. 


4. Relación entre Mateo griego y Mateo arameo (Q) 


El título del Evangelio griego «según Mateo», testificado por toda 
la tradición eclesiástica, sería inexplicable, si éste no tuviera alguna 
relación con el Evangelio arameo del apóstol Mateo. Los exegetas 
modernos, al menos muchos de ellos, identifican la fuente Q, es decir, 
una recolección aramea, con el Evangelio arameo de Mateo. Y a causa 
de esta fuente, utilizada en el Evangelio griego de Mateo, éste podría 
con una cierta legitimidad llamarse Evangelio de Mateo. 

Una objeción importante contra el origen apostólico de Mateo grie- 
go y contra la traducción de un modelo semítico es la de su excelente 
griego. Sin embargo, esto no es definitivo, sólo demuestra que la tra- 
ducción no ha sido servil. Otro problema serio está en el hecho de que 
una parte de las citaciones de los LXX, especialmente aquellas «a modo 
de reflexión», muestran una forma textual independiente de los Setenta. 

Considerando Mateo griego en el contexto del problema sinópti- 
co, resulta claro que el Mateo griego fue compuesto principalmente a 
base de fuentes principalmente griegas. Una de éstas fue Marcos, otra 
un escrito que no ha llegado a nosotros, que contenía prevalentemente 
palabras del Señor, y que también usó Lucas. Este documento es desig- 
nado por los escrituristas como documento Q (de la palabra alemana 
Quelle = «fuente»). 

En favor de una composición original de Mateo en griego, se adu- 
cen las siguientes razones: 1.* La lengua da la impresión de no ser una 
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traducción del arameo. El estilo y el vocabulario muestran en todo el 
libro una unidad que un traductor no habría podido conseguir jamás. 
2.2 La forma del texto en las citaciones del Antiguo Testamento, está 
en contra de un primitivo Mateo arameo. La mayoría de las citaciones 
comunes a los tres sinópticos son hechas según los LXX. Las citas de 
Mateo se aproximan bastante al texto hebreo y se diferencian de los 
LXX. La forma peculiar de citar de Mateo tiene cierta analogía con las 
citaciones del comentario de Habacuc encontrado en Qumrán. En 
ambos casos, el texto es citado con una cierta libertad, para hacer más 
claro el cumplimiento de las palabras de la Escritura. 3.2 Una compa- 
ración entre los sinópticos nos demuestra que Mateo usó el Evangelio 
de Marcos y una colección de palabras del Señor (Q). Mateo ha incor- 
porado casi totalmente a su obra el Evangelio de Marcos. Por tanto, el 
Evangelio de Mateo no fue escrito originalmente en arameo y no es el 
más antiguo de los Evangelios. 


5. Cuándo fue compuesto 


Como el Evangelio griego actual de Mateo depende de Marcos, y 
la composición de Marcos es colocada hacia el año 70, es evidente que 
Mateo será posterior. Hoy los exegetas colocan la composición de 
Mateo hacia el año 80 d.C. 

Hay algún detalle que podría indicar una fecha posterior al año 70. 
Así en la parábola de las bodas (Mt 22, 6-7), los versículos parecen 
sonar como una alusión a los acontecimientos del año 70, si son origi- 
nales. 

La polémica antijudaica de Mateo es muy viva; la ruptura que 
separa el cristianismo del judaísmo es ya insalvable. El Evangelio de 
Mateo parece testimoniar esta definitiva división. También el judaísmo 
que Mateo combate es el dominado totalmente por el fariseísmo tal 
como se desarrolló después del año 70 d.C. 


IM. EL EVANGELIO DE LUCAS 


1. Autor y estructura de Lucas 


La tradición insiste sobre el origen lucano del tercer Evangelio y 
lo pone en relación con la predicación de San Pablo. Los Hechos de los 
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Apóstoles y el Evangelio de Lucas son obras del mismo autor y cons- 
tituyen una unidad: el Evangelio sería el primer volumen de una única 
obra histórica (Hch 1, 1). Lucas se ha servido para componer su Evan- 
gelio de informaciones escritas y orales (Lc 1, 1-4). Lucas se ha servi- 
do de Marcos como base fundamental de su Evangelio, y sigue el or- 
den de Marcos. El Evangelio de Lucas es el más largo y rico en mate- 
rial. Su estructura es la siguiente: 


1.2 Introducción: Prólogo, historia de la Infancia, vida públi- 
ca (1, 1-4, 13). 


2.2 Parte Primera: Actividad de Jesús en Galilea (4, 14-9, 50). 


3. Parte Segunda: Viaje de Jesús hacia Jerusalén para la 
Pasión (9, 51-19, 27). 


4.* Parte Tercera: Últimos días en Jerusalén, Pasión y Muerte 
(19, 28-23, 56). 


5.2 Conclusión: Las mujeres en el sepulcro, Apariciones, 
Ascensión (24, 1-53). 


2. Las fuentes del Evangelio de Lucas 


En el prólogo nos habla de los escritos de muchos predecesores y 
de su preocupación por seguir todos los acontecimientos de la vida de 
Jesús desde el principio. Entre sus fuentes se encuentran informacio- 
nes escritas y orales (Lc 1, 1-3). Hoy es generalmente admitido que 
Lucas ha empleado el Evangelio de Marcos como fuente fundamental 
de su Evangelio. Lucas sigue el Evangelio de Marcos, reproduciendo 
el tenor verbal y el orden de Marcos. 

De los 1.070 versículos de Mateo, sólo 230 se encuentran en Lu- 
cas. Omite algunas secciones de Marcos, porque su comprensión podía 
causar dificultades o suscitar escándalo*, Otras secciones las omite 
porque toma los mismos sucesos o discursos de otra fuente o porque 
quiere evitar duplicidad”. También Lucas de dos textos afines, en algu- 


£ Mc 7, 1-30; 9, 9-13; 10, 1-12; 11, 12-14.20-25; 3, 20 s. 
* Mc 1, 16-20 = Le 5, 1-11; Mc 3, 22-30 = Lc 11, 14-23; Mc 4, 30-32 = Lc 13, 
18-21, etc. 
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nos casos, ha omitido uno””. Lucas tiene también cuidado de evitar los 
dobles y tiene bien presente la ley de la economía del espacio. Tenien- 
do mucha materia de otras fuentes, Lucas ha tenido que omitir diver- 
sas secciones de Marcos, que le parecieron poco importantes o poco 
adaptadas para sus lectores. Así sucedió con la omisión de Marcos 4, 
26-29; 6, 45-8, 26. 

Lucas nos presenta su obra como fruto de una investigación guia- 
da «desde los comienzos» por los hechos narrados, componiendo así 
una narración completa, cuidada y ordenada (Lc 1, 3). El orden del que 
habla aquí Lucas es más bien interior que histórico o cronológico. Está 
hecho con medida, ritmo, disposición de las partes, pequeñas inversio- 
nes, que aparecen comparándolo con Marcos. De donde resulta que 
Lucas no presenta un orden mejor que el de Marcos, aunque él nos 
hable de referir todo con orden. 

Por lo que se refiere a la manera de usar Lucas de sus fuentes, 
podremos decir que Lucas suele yuxtaponer sus fuentes, sin mezclar- 
las. Así en 4, 31 - 6, 19 se recogen 15 perícopas del Evangelio de Mar- 
cos, a las que siguen en 6, 20 - 8, 3 otras perícopas que proceden de 
otra fuente. Esto vale particularmente para la «grande inserción» O 
viaje lucano (9, 51 - 18, 14) en el que es introducido gran parte del 
material extraño a Marcos. 

En donde es posible una comparación con la fuente, o sea en las 
perícopas de origen marciana, se advierte que Lucas reproduce su 
fuente con gran fidelidad a la sustancia de ella, aunque reescribiéndo- 
la según su estilo. Manteniendo siempre esta fidelidad sustancial, 
Lucas se toma la libertad de ciertas omisiones, transposiciones, añadi- 
duras, retoques, con las cuales da a su Evangelio aquella atmósfera que 
le es propia. Así, por lo que se refiere a la figura de Jesús, Lucas no ha 
añadido al texto de Marcos elementos que puedan mudar sustancial- 
mente la fisonomía. Sin embargo, él omite con gusto ciertos aspectos 
en los que Marcos subraya la emoción de Jesús": su ira (Mc 3, 5 = Le 
6, 8), su ternura (Mc 9, 36 = Lc 9, 47), su indignación (Mc 10, 14 = 
Lc 18, 16). En Getsemaní atenúa el espanto y la angustia de Jesús (Mc 
14, 33 ss. = Lc 22, 40), y mientras Marcos nos dice que Jesús cae en 
tierra (Mc 14, 35), Lucas nos dice que Jesús se arrodilló (Lc 22, 41). 


1 Mc 8, 1-10 = Lc 6, 30-44; Mc 14, 3-9 = Lc 7, 36-50. 
"Mc 1, 41 =Lc 5, 13; Mc 1, 43 =LcS5, 14. 
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También por respeto a Jesús, Lucas evita decir que Judas besó a Jesús 
(Mc 14, 45 = Le 22, 47 s.) o que los soldados lo abofetearon (Mc 14, 
65 = Lc 22, 65), etc. 

Lucas tiene ciudado de precisar los conceptos: «el rey Herodes» (Mc 
6, 14), se convierte más exactamente en «el tetrarca» (Lc 9, 7); «el mar 
de Galilea» (Mc 5, 13) es llamado «el lago de Galilea» (Lc 5, 1); etc. 

De cuanto hemos dicho, aparece claro que Lucas reelabora sus 
fuentes dándoles un toque personal. A una escrupulosa fidelidad a la 
sustancia, se añade un minucioso cuidado por precisar y dar realce a 
aquellos elementos que le interesan”. 


3. Tiempo de composición de Lucas 


Eusebio dice que fue escrito entre el año 60 y el 63/64” y lo mismo 
dice San Jerónimo'*. Pero deducen esto no fundándose en una antigua 
tradición, sino que lo deducen de la conclusión de los Hechos. En cam- 
bio una antigua tradición que encontramos en Ireneo'* y en el prólogo 
antimarcionita, Lucas habría compuesto su obra sólo después de la muer- 
te de Pablo (hacia el año 67 d.C.). También la dependencia de Lucas de 
Marcos, que no fue escrito antes del año 65, nos impide colocarlo en un 
período anterior al año 70. La forma lucana del discurso sobre la Parusía, 
en la parte que se refiere a la suerte de Jerusalén (Le 21, 20-24; 23, 28- 
30), es más comprensible si él se inspiró directamente en la historia. 

Hoy la mayoría de los exegetas colocan su composición hacia el 
año 85 d.C. La comunidad a la que escribe vive en un clima espiritual 
que no es el de la espera febril escatológica: mira al tiempo de salva- 
ción que pertenece al pasado (el tiempo de la vida de Jesús) y al tiem- 
po que espera en el futuro (el Reino de Dios). Entretanto, el Reino no 
«viene», sino que «es evangelizado» (Lc 16, 16). Lucas acentúa tam- 
bién la extensión de la salvación a los paganos (2, 32; 4, 25 ss.; 14, 23). 


4. La teología de Lucas 


1. Lucas quiere presentarnos a Jesús como el Redentor de los 
miserables y de los despreciados, de los pobres, de los pecadores y de 


* C. M. Martini, 1! Messaggio della Salvezza, vol. VI, pp. 300-302. 
B Eusebio, Hist. Eccles. H, 22. 

'* De script. eccles. 7. 

5 Adv. Haer MI, 1, 1. 
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las mujeres. Nos lo descubre como el que anuncia la Buena Noticia de 
la bondad de Dios, dirigiéndose en modo particular a los miserables y 
pecadores (Lc 1, 53; 4, 18). 

Como consecuencia y complemento de esta predilección por los 
pobres, Lucas insiste mucho sobre el peligro de las riquezas'*. 


2. Jesús es el Redentor de los pecadores”. Designa a Jesús como 
el Señor, el Salvador, nunca usados en Marcos ni en Mateo. 


3. En el mundo antiguo, y también en el judaísmo, las mujeres per- 
tenecían a la categoría de los despreciados y de los rechazados. Jesús 
fue el primero que les dio la plena dignidad humana que les era debi- 
da. En ningún Evangelio se les da la importancia que tienen en el de 
Lucas. La viuda de Naím (7, 11-17), la pecadora arrepentida (7, 36- 
50), las mujeres de Galilea, que ofrecen a Jesús sus bienes y sus servi- 
cios (8, 1-3), la amistad de Jesús con las dos hermanas de Betania (10, 
38-43), la curación de una mujer encorvada (13, 10-17), las mujeres de 
Jerusalén que lloran por Jesús a lo largo de la vía dolorosa (23, 27-32) 
son nombrados sólo en Lucas. 


4. Lucas es, además, el evangelista del Espíritu Santo. En sus dos 
obras, Lucas quiere demostrar cómo se cumplió la profecía de Joel (3, 
1 s.), tanto por lo que se refiere a la efusión del Espíritu Santo en la 
edad mesiánica, como también en la historia de Jesús y en la actividad 
de los apóstoles. 


5. Lucas es también el evangelista de la oración. Más que ningún 
otro habla de las oraciones recitadas por Jesús. El Señor ora en todos 
los momentos más significativos de su vida: en el Bautismo (Lc 3, 21 
s.), cuando hace milagros (5, 16), en la elección de los apóstoles (6, 
12), antes de enseñarles el Padrenuestro (11, 1), antes de la profecía 
sobre la negación de Pedro y de su conversión (22, 32), al comienzo 
de la Pasión (22, 41-45) y sobre la cruz (23, 34.46). Es exclusivo de 
Lucas subrayar las cualidades que debe tener la oración de petición 
para ser escuchada: llena de confianza en la bondad y en la paternidad 
de Dios (11, 1-4), humildad (18, 9-14), perseverancia (11, 5-13), invo- 
cación del Espíritu Santo (11, 13). 


1 Lc 6, 24 s.; 12, 13-21; 14, 33; 16, 9.11.19; 18, 22. 
"Lc 7, 36-50; 19, 10; 18, 10-14; 22, 61; 23, 34.42 s. 
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6. En Lucas se atribuye menos importancia a la escatología. El 
evangelista, llevado por la reflexión teológica, ha entendido que no 
puede afirmar ya la espera próxima de la Parusía. Pero no hace desapa- 
recer simplemente la idea de la espera próxima, añade para sustituirla un 
cuadro de la historia de la salvación. Omite, en la respuesta de Jesús ante 
el Sanedrín (Lc 22, 69; Mc 14, 62), la referencia al próximo retorno del 
Señor, y es sustituida por una frase que alude al señorío de Cristo. 

La descripción interior de la vida de Jesús y su inserción exterior 
en un cuadro histórico, en el centro de la historia de la salvación, se 
corresponden. Este centro de la historia no ha de ser considerado cro- 
nológicamente. En esta convergencia se manifiesta la unidad de visión 
de la escatología y de la historia. 

La teología conoce desde el principio la historia de la salvación. 
Es una herencia del judaísmo, porque la Iglesia es el verdadero Israel 
(Rm 9-10). La Iglesia está situada, en la historia de la salvación, entre 
la Resurrección y la Parusía. Lucas no considera a la Iglesia como 
colocada inmediatamente al final de los tiempos. El mundo nuevo se 
encuentra a una cierta distancia. Conviene instalarse en este tiempo 
intermedio hasta que llegue el final. Pero esta instalación no es una 
especie de resignación. Se trata más bien de un intervalo introducido 
en el plan de la salvación de Dios como tiempo de la Iglesia. Lucas no 
insiste sobre la proximidad del reino, lo coloca sobre el tiempo, existe 
ya en la otra vida, y llegará un día ciertamente. ¿Cuándo? No lo sabe- 
mos. Ni nos conviene saberlo, porque no es necesario. No obstante, el 
reino llegará; y ya sabemos lo que será. 

Lucas asocia la perspectiva histórica de la Parusía con la visión 
retrospectiva de Jesús. Según Lucas, Jesús ha anunciado el reino, como 
lo demuestran sus palabras, sus milagros, su resurrección, su ascensión 
y el envío del Espíritu Santo. Para Lucas la venida histórica de Jesús 
es la imagen de la salvación. El Espíritu Santo es para Lucas el susti- 
tuto de Cristo para todo el tiempo de la salvación, es decir para el perí- 
odo entre la Resurrección y la Parusía. 

A causa de esta concepción histórica, Lucas atribuye la elección a 
una colectividad, a la Iglesia. La figura de Cristo es adaptada a este 
cuadro. El tiempo de Jesús se convierte en una época, con una dimen- 
sión temporal. La contraoposición entre Galilea y Jerusalén es susti- 
tuida por la reconstrucción de la carrera de Jesús en tres etapas, a las 
que corresponden tres grados de conciencia de Jesús: conciencia me- 
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siánica; conciencia de la pasión; conciencia regia. La obra de Jesús es 
históricamente única. Después de su partida, en el mundo se dan nue- 
vas condiciones a través de la Iglesia (22, 35 s.). Ésta forma el verda- 
dero Israel. La misión va dirigida siempre a los judíos; sólo después 
del rechazo de éstos, se vuelve a los paganos (Hch 28). Es en Jerusalén 
donde la Iglesia tiene su centro”. 

Lucas distingue el tiempo de Jesús del tiempo de la Iglesia. El tiem- 
po de Jesús es un período histórico-salvífico en el que Cristo, gracias al 
Espíritu, anuncia el Reino, lleva a los pecadores a la misericordia divi- 
na (Lc 15), cura las enfermedades, quebranta el poder del diablo y pre- 
para el tiempo de la Iglesia. Éste aparece como «el centro del tiempo». 

El anuncio del Reino es separado muy claramente del tiempo del 
Antiguo Testamento (Lc 16, 16). El tiempo de la Iglesia comienza sólo 
con la venida del Espíritu Santo (Hch 2). El tiempo de Jesús y el tiem- 
po de la Iglesia están estrechamente unidos el uno con el otro. La 
Pasión, la Resurrección y la Exaltación son premisas para la venida del 
Espíritu. Lo que había sucedido en la persona de Jesús, en su actividad, 
esto es lo que ahora se cumple según el plan de Dios, en el tiempo de 
la Iglesia. La Iglesia es la legítima continuadora de Israel (Lc 5, 37 s.). 
Lucas demuestra la continuación entre Iglesia e Israel, desarrollando 
su Evangelio en torno a Jerusalén y al Templo. Toda la vida de Jesús 
es un viaje hacia Jerusalén. Desde Jerusalén sale la salvación hacia 
todas las naciones”. 


7. El itinerario de la vida de Jesús. En Lucas la vida de Jesús 
comienza en el Templo (1, 5) y termina en Jerusalén (Lc 24, 52 s.). Su 
ministerio es un viaje de Galilea a Judea y a Jerusalén, en donde debe 
morir y resucitar (Lc 18, 31 ss.). 

La Iglesia recorre el camino de Jesús. La vía cristiana consiste en 
vivir en el tiempo presente según las normas de Cristo, mirando atrás 
al Jesús histórico, y mirando al futuro, a su venida al final de los tiem- 
pos (Hch 3, 21), tratando de negociar con las minas que nos han sido 
confiadas. El tiempo de Jesús no es el último tiempo de la historia, sino 
que es seguido por el tiempo de la Iglesia. La salvación se actualiza en 
el tiempo de la Iglesia, como se había actualizado ya en el Jesús terre- 


'% Hans Conzelmann, Die Mitte der Zeit, J. C. B. Mohr, Túbingen, 1953, p. 162 s. 
12 J. Salguero, Y Vangeli Sinottici, Roma, 1982, p. 30 s. 
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no, en una fiel y homogénea continuidad, guiada por el Espíritu Santo. 
Hay que tomar la cruz y seguir a Cristo... 


8. Jesús, la pobreza, la misericordia. Jesús, en su predicación, se 
dirige en modo especial a los pobres y a los pecadores (Lc 1, 53; 4, 18; 
6, 20). Como consecuencia de esta predilección por los pobres, Lucas 
insiste mucho sobre el peligro de las riquezas (6, 24; 12, 13 ss.). 

Jesús se manifiesta lleno de bondad y de misericordia hacia los 
pecadores. Es el médico bueno, el bienhechor divino que aproxima 
Dios a los pobres. Está lleno de misericordia por lo que se refiere a las 
miserias corporales y espirituales”. El capítulo 15, las parábolas de la 
misericordia, constituye el punto central del Evangelio de Lucas. Incluso 
sobre la cruz Jesús muestra su bondad hacia el buen ladrón (23, 43). 


9. La alegría, la alabanza, la paz. El gozo, la acción de gracias, la 
glorificación de Dios'son frecuentes en Lucas: María (1, 46 ss.), 
Zacarías (1, 64.68 s.), los ángeles de Belén (2, 13.20), Simeón (2, 28), 
Ana (2, 38), las bienaventuranzas (6, 23), en la resurrección del joven 
de Naím (5, 25 s.; 7, 16), la exclamación de gozo a la vuelta de los dis- 
cípulos (10, 17.21), la alegría por la conversión de los pecadores (15, 
5 ss.), el centurión a la muerte de Jesús (23, 47). También en la vida de 
la Iglesia dominan el júbilo escatológico (Hch 2, 46) y la gran alegría 
misionera (15, 3). Por tanto, la alegría mesiánica invade todo el 
Evangelio de Lucas. 

La paz es también acentuada en Lucas (12, 51): es la paz que da 
Jesús (7, 50; 8, 48) desde el momento de su nacimiento (1, 79; 2, 
14.29): lo que Jerusalén no ha querido acoger (19, 42); paz dada por el 
Resucitado (24, 36), porque Jesús ha venido a predicar la paz (Hch 10, 
36), y lo mismo tendrán que hacer los discípulos (10, 5 s. = Mt 10, 13). 


10. Jesús Hombre, Kyrios y su realeza. Lucas ve en Jesús una 
doble realidad humana y celeste. Ésta aparece en el Bautismo; en el 
concepto de Kyrios: Cristo es el Señor que vence a la muerte y a 
Satanás (Lc 7, 13; 13, 15). En la misma concepción, por obra del 
Espíritu Santo, es indicado el origen celeste de Jesús. También la rea- 
lidad humana está claramente afirmada por Lucas: la genealogía de 


% Le 10, 30 ss.; 15, 11-32; 16, 19 ss. 
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Lucas une a Cristo con Adán. Ora como hombre (Lc 3, 21; 9, 28). Jesús 
sufre como hombre, es el Hijo del hombre, paciente... 

Sin embargo es sólo la fe que permite ver lo nuevo en Jesús, el cual 
no es sólo un profeta más de Israel (Lc 9, 18 ss.; 11, 15 ss.), sino que 
es el Cristo de Dios en un hombre (Lc 9, 20). 

Lucas no ve aislados los dos modos de existencia de Jesús; pero 
comprende que el Jesús terreno puede ser comprendido sólo a la luz 
del Señor resucitado y elevado al cielo. Lucas sabe también que Cristo, 
que permanece junto a Dios, no puede nunca ser separado de Jesús que 
mora sobre la tierra. Hay que mirar a los dos modos de existencia de 
Cristo, los cuales están en relación recíproca constante: existe cone- 
xión y tensión. 

Lucas da realce al carácter «soberano» de la persona de Jesús, pero 
también a la vía de humillación. Lucas emplea la idea de la realeza 
davídico-mesiánica, como Mateo (Lc 1, 26-38). La profecía de 28 7, 
12-16 está relacionada con la del Emmanuel de Is 7, 14. El hijo de 
María es llamado «Hijo del Altísimo» (v. 32), «Hijo de Dios» (v. 35). 
Dios le dará el trono de David y Él reinará sobre la casa de Jacob para 
siempre y nunca tendrá fin (v. 32). Será un nuevo brote de la raíz de 
Jesé. La realeza de Jesús es comprendida por Lucas como cumpli- 
miento de la espera mesiánica (Lc 19, 38; 23, 2.37). La auténtica rea- 
leza de Jesús está reservada para el futuro, se actuará después de la 
exaltación a la diestra de Dios”, y se manifestará en la Parusía. Lucas 
describe a Jesús lleno de poder salvífico. También como maestro es el 
Señor imperante (Lc 6, 46); Él llama soberanamente a los hombres a 
su seguimiento (Lc 9, 57 ss.). Del confesar o negar a Jesús dependerá 
la suerte de los hombres. Sin embargo, sólo en Lucas 22, 30, Jesús 
habla de su Reino. 

Algunos detalles del «viaje» (Lc 9, 51-18, 14) manifiestan la gran- 
deza de Jesús. Aunque Él vaya hacia Jerusalén, en donde le espera el 
destino de los profetas (Lc 13, 33), se trata no obstante de un camino 
real-soberano como lo demuestra el ingreso en Jerusalén (Lc 19, 28- 
40). Su mirada va dirigida al triunfo futuro y al aparecer lleno de poder 
(Lc 9, 51; 17, 11). 


2 Le 20, 42 ss.; 22, 69; Hch 2, 34 ss. Cf. J. Salguero, 1 Vangeli Sinottici, 
pp. 32-33. 
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11. La Santísima Virgen, en el Evangelio de San Lucas. Los he- 
chos del Evangelio de la Infancia se refieren al misterio de la Encar- 
nación. En el centro está la misión del Salvador. 

La figura de María es presentada con toda su inalcanzable gran- 
deza y humildad. Ella es la llena de gracia (1, 28), es virgen (1, 27), es 
Madre del Mesías davídico (1, 30 ss.), del Hijo de Dios (1, 35), espo- 
sa del Espíritu Santo (1, 35). Al mismo tiempo es la humilde esclava 
del Señor (1, 38), sin glorias terrenas, sin riquezas, rica sólo de fe. La 
fe es la virtud de María que el evangelista ha puesto mejor de realce. 
Él no nos la presenta como sabiéndolo todo ya desde el principio, sino 
que va conociendo su destino lentamente, poco a poco: del ángel, de 
los pastores, de Simeón, del hijo de doce años. A cada nueva revela- 
ción su mente se «turba» (1, 29), permanece confusa (2, 18.33.50), 
meditativa (8, 19.51). Si medita sobre cuanto ha oído (2, 51) es señal 
de que también para ella es misterioso. Su camino es para ella un cami- 
no de fe. La profecía de Simeón (2, 34 ss.) y Jesús de doce años le 
hacen entrever sus futuras tareas y un mesianismo humilde y sufriente 
(952: 

María es la realización de la «Hija de Sión», que es la designación 
profética de la comunidad mesiánica, destinada a acoger a Yahvé en su 
seno. María acogerá al Señor en su seno virginal (So 3, 16). Es el 
«Arca de la Nueva Alianza», que lleva dentro de sí al Señor, llega a la 
casa de Isabel derramando bendiciones mesiánicas. 


2 J. Salguero, / Vangeli Sinottici, p. 34. 


CAPÍTULO II 


LAS GENEALOGÍAS DE JESÚS 


1. Premisas 


Tenemos dos genealogías: Mt 1, 1-17 y Lc 3, 23-38. El contexto 
es del todo diverso. En Mateo, de hecho, se encuentra al comienzo del 
Evangelio; en Lucas, en cambio, se encuentra al comienzo de la vida 
pública de Jesús, después del Bautismo. 

La genealogía de Mateo comprende tres grupos de nombres con 
14 personajes en cada grupo (en total: 42), y está dispuesta en orden 
descendente de Abrahán hasta Jesús. 

La genealogía de Lucas está en forma ascendente desde Jesús 
hasta Adán. La causa parece ser que Lucas escribía para paganos con- 
vertidos, a los que interesaba menos la descedencia davídica, en cam- 
bio deseaban saber si Jesús era el Salvador del mundo. Por este moti- 
vo ha querido llegar hasta Adán, mostrando de este modo que Jesús era 
el jefe espiritual de la humanidad. Y puesto que Jesús inició oficial- 
mente su ministerio de salvación con la vida pública, Lucas pone la 
genealogía al comienzo de la vida pública. La genealogía de Lucas 
contiene 75 nombres. Y llegando hasta Adán, hace de Jesús el nuevo 
Adán (Rm 5, 14). 


2. La genealogía de Mateo 


Con la expresión: BíBdos yevégews 1. X. probablemente Mateo 
ha querido subrayar el comienzo de la nueva generación de la huma- 
nidad. De hecho el libro del Génesis usa la expresión: sepher toledot 
= BíBhos yevécoens (Gn 2, 4; 5, 1; 6, 9). Equivale a historia. Es suges- 
tivo que Mateo evoque el título del Gn según los LXX, como Juan 
evoca el título hebreo Beresith. 
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La finalidad principal de Mateo es la de probar que Jesús es el 
Mesías, es decir, el Cristo; y que es el Mesías davídico, es decir, el des- 
cendiente de David. Desde el punto de vista legal la transmisión de los 
derechos tenía lugar sólo por vía paterna. Por eso, sólo José, esposo 
legítimo de María y padre legal de Jesús, podía transmitir jurídica- 
mente los derechos mesiánicos a Jesús. 

El árbol genealógico de Mateo tiene la función de ofrecer la prue- 
ba de que Jesús provenía realmente de la estirpe de David y tiene así 
el requisito necesario para su reconocimiento como Mesías. La fuente 
principal en la que se inspiró Mateo fue el libro de las Crónicas (1Cro 
2, 1-15; 3, 5-16; Rt 4, 18-22). La conexión con David no tiene lugar 
directamente, sino a través de José, padre legal de Jesús. Incluso en la 
hipótesis de que María fuera de sangre real, la conclusión no varía, 
porque la «filiación davídica» no es un hecho carnal sino selectivo. 

La genealogía en sí misma es incompleta. Así en la primera sec- 
ción, que según el Ex 12, 40, duró 430 años, son citadas sólo tres gene- 
raciones (v. 4; 1Cro 2, 9s). Y lo mismo por lo que se refiere a los 250 
años que transcurrieron entre Naassón y Jesé, el padre de David, que 
para cubrirlos se citan sólo cuatro generaciones. 

Entre los reyes Joram y Ozías, faltan tres reyes: Ocozías, Joas y 
Amasías (2R 8, 25; 14, 1.21). El nombre de Asaf (Mt 1, 7) proviene de 
una confusión entre el rey Asa, del que se quiere hablar (1Cro 3, 10) y 
el más conocido salmista (Sal 50; 73-83) y «vidente» Asaf (1Cro 16, 
5.37), perteneciente a la época de David. Igualmente el nombre Amós 
(Mt 1, 10) proviene de un cambio entre el rey Amón (2R 21, 18-26) y 
el más conocido profeta Amós. En el nombre de Jeconías (Mt 1, 11) 
están comprendidos los dos reyes Joaquim (hebreo Jehojachim) y su 
hijo Jeconías (hebreo Jehojachin) (2R 23, 34-24, 6; 1Cro 3, 14). La 
expresión «hermanos» es apropiada sólo para Joachim (1Cro 3, 15; 
2Cro 36, 9); mientras que la precisión cronológica «al tiempo de la 
deportación a Babilonia» (597 a.C.: 2R 24, 8-16) es apropiada sólo 
para Jeconías (Jehojachin). 

El texto del versículo 11 debería ser modificado así: «Josías 
engendró a Joachim y a sus hermanos, Joachim engendró a Jeconías en 
el tiempo de la deportación a Babilonia». Así el texto coincidiría con 
la historia. 

Algunos exegetas quieren explicar los tres grupos de 14 persona- 
jes por el nombre de David. En efecto, David, en hebreo DVD =4 +6 
+ 4 = 14. De ahí que el evangelista habría querido servirse del valor 
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simbólico de 3 x 14 para demostrar que Jesús era el Mesías, tres veces 
(= por excelencia), davídico. Este sentido es posible; pero no se puede 
probar que tenga este sentido. 

Jesús es rey, no porque tenga sangre real en sus venas, sino por- 
que ha sido elegido oficialmente «Mesías de Israel», constituido «hijo 
de David». Hijo de David es simplemente un título mesiánico, que 
puede no tener relación material con la familia real. Dios no está atado 
a ninguna familia sino sólo a su palabra. El futuro Salvador será la 
idealización de David, el soberano más grande, un rey universal. Fue- 
ron tantos los descendientes naturales de David, pero ninguno había 
alcanzado el rango mesiánico. Según San Pablo, también los cristianos 
son verdaderos hijos de Abrahán, aunque no desciendan directamente 
de él (Rm 4, 16). En ambos casos lo que cuenta es la llamada y la elec- 
ción divinas, no el pertenecer carnalmente. Jesús es también «hijo de 
Abrahán», y en Él toda la humanidad está destinada a recibir la pro- 
mesa!. 

En la lista de la genealogía entran representantes femeninas del 
paganismo: Rahab, Rut (Mt 1, 5) y también mujeres que se han man- 
chado con el pecado, como Tamar y la mujer de Urías (Mt, 3.6). Las 
cuatro son de origen pagano. Su presencia aquí demuestra que lo que 
cuenta no es la pureza de la raza, sino la acción imprevisible de Dios. 
Jesús no es sólo el rey, el Mesías de Israel y de los gentiles, sino tam- 
bién su Redentor. Él viene para salvar a los justos y a los pecadores. 


3. La genealogía de Lucas 


Lucas (3, 23-38) empujado por su universalismo, quiere presentar 
a Jesús no sólo como el Mesías de los judíos, sino como el Salvador 
de la entera humanidad. La mención de Dios en el culmen del árbol 
genealógico puede significar que Dios es el padre de toda la humani- 
dad. 

De las palabras: «Jesús era, así se creía, hijo de José, hijo de Elí», 
es evidente que Lucas quiere decir: Que José no era el verdadero padre 
de Jesús, pero considerado tal por la gente (Mc 6, 3). Que Lucas quie- 
re presentar, como Mateo, el árbol genealógico de José, padre putativo 


! J, Salguero, / Vangeli Sinottici, p. 35. 
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de Jesús. El intento de decif que es el árbol genealógico de María es 
insostenible. 

El orden ascendente de Lucas es el más natural, porque comienza 
con el nombre de aquel del cual se quiere presentar la genealogía. 


4. Relación entre las genealogías de Mateo y Lucas 


Las dos concuerdan sólo en los nombres de Abrahán a David. De 
David a Salatiel, en Lucas, la línea de descendencia no prosigue a tra- 
vés de la rama reinante de Salomón, sino a través de Natán, hijo de 
David (28 5, 14; 1Cro 3, 5). Las dos genealogías coinciden luego de 
nuevo en los dos nombres de Salatiel y de Zorobabel, para después 
volver a diferenciarse y unirse finalmente en el nombre de José. 

La frase de Lucas «tenía alrededor de treinta años» (3, 23), tiene 
más bien un valor más jurídico que cronológico. Los «treinta años» era 
la edad requerida para que los levitas entraran al servicio del Templo 
(Nm 4, 3.47) y coincide con los años que tenía David cuando comen- 
zó a reinar (28 5, 4). La edad de Jesús podía rondar los treinta años, 
pero es más posible que tuviera treinta y cinco o cuarenta años: edad 
más indicada para conseguir mayor crédito ante la gente. 

La genealogía bíblica es un género literario, más que un dato de 
archivo. Esencialmente pertenece a la categoría del midrash, que tiene 
funciones edificantes más que documentarias. Las dos listas revelan 
una composición más bien que una recolección de datos. Se trata de un 
producto del autor sagrado que ha bebido los nombres en fuentes bíbli- 
cas y los ha mezclado libremente entre sí (midrash), relacionándolos 
después con la familia de Jesús. 

Lucas da una lista más ecuménica. Lo que más le interesa es seña- 
lar la universalidad de la misión de Jesús. Lucas recoge en la lista gran- 
des y pequeños, reyes y personas comunes, santos y pecadores, todos 
recogidos en torno a Cristo. La Iglesia es el lugar de encuentro de 
todos, particularmente de los humildes, de los pobres. 

A partir de Julio Africano (alrededor de 230 d.C.), diversos auto- 
res han querido explicar las divergencias entre Mateo y Lucas con la 
hipótesis de un doble matrimonio por levirato (Dt 24, 5 ss.). Jacob y 


? Eusebio, Hist. Eccl. 1, 7. 
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Elí, citados, respectivamente, por Mateo y por Lucas como padres de 
José, habrían sido hermanos, y uno de los dos habría sido el padre efec- 
tivo de José, y el otro sería el padre legal. Mateo presentaría el árbol 
genealógico de Jacob, Lucas en cambio presentaría el de Elí. De la 
misma manera es explicado el padre de Salatiel: Neri sería el padre 
efectivo, y Jeconías el padre legal. 

Contra esta solución está, sin embargo, el hecho que en ambos 
casos los dos hipotéticos hermanos (Elí-Jacob, Neri-Jeconías) habrían 
debido ser hermanastros por parte de madre. Sólo con este presupues- 
to se explica por qué las dos genealogías no se unen ya en el abuelo. Pero 
para hermanastros de la misma madre no se exigía la ley del levirato. 

Es también inaceptable el intento de solución de Annio de Viterbo 
(+ 1505): Mateo nos daría el árbol genealógico de José, y Lucas el de 
María. Esta hipótesis es insostenible para Lc 3, 23, y explicaría sólo la 
divergencia de los nombres desde Abiud hasta Jacob, y desde Resa 
hasta Elí, pero no la diversidad entre David y Salatiel. 

Para explicar mejor las divergencias, es necesario tener en cuenta 
que, según una opinión muy difundida en Oriente, cuando dos familias 
se unían, también sus respectivos antepasados se convertían en comu- 
nes a ambas; y que, además, a la adopción se le reconocía el mismo 
efecto jurídico que a la descendencia de sangre. Por tanto, no todos los 
mencionados en el árbol genealógico debieron ser progenitores efecti- 
vos de sangre. Los evangelistas han compuesto en base a las fuentes 
los árboles genealógicos de Jesús, y no tuvieron la posibilidad de con- 
trolar la exactitud histórica de los registros genealógicos que usaban. 

Ambas genealogías (Mateo y Lucas) son incompletas y sistemáti- 
cas. Las genealogías bíblicas son más un documento jurídico que un 
dato de archivo. Por eso, no se puede insistir demasiado sobre la 
importancia histórica, que se salva sólo sustancialmente, sino que hay 
que subrayar el significado que quería transmitir el autor sagrado, que 
era teológico y jurídico. 


5. Importancia teológica 


El elenco de Mateo tiene la finalidad, al menos, según lo que pare- 
ce, de «informar» sobre los antecesores del Mesías: 1. No obstante la 
dignidad del Mesías, también él pertenece a una familia humana. 2. Es 
un nombre como los demás, sujeto a las condiciones y a las limitacio- 
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nes de la existencia humana, 3. Mateo quiere indicar que Jesús es hijo 
de María, pero también es descendiente de David. 4. La prueba, en el 
lenguaje bíblico, es irrefutable, aunque esté basada sobre argumentos 
externos y ficticios. 5. La unión con David no tiene lugar directamen- 
te, sino a través de José, simple padre legal de Jesús. 6. Incluso en la 
hipótesis que María sea de familia real, la conclusión no varía. 7. Jesús 
es rey no porque lleve sangre dinástica en sus venas, sino porque ha 
sido elegido oficialmente «Mesías de Israel», es decir, constituido 
«hijo de David». 8. Hijo de David es sencillamente un título mesiáni- 
co que podría no tener relaciones materiales con la familia regia. 9. 
Mateo quiere «demostrar» (o mostrar si la genealogía es sólo un expe- 
diente literario) que las promesas se cumplieron en Jesús. Fueron tan- 
tos los descendientes naturales de David (durante un milenio), pero 
ninguno había llegado al rango de Mesías. Porque en esto tienen 
mucha importancia la llamada y elección divinas. 10. Los nombres 
que aducen las genealogías pertenecen a los patriarcas, profetas, sacer- 
dotes, hombres sencillos, que desembocan en Cristo. 

El autor sagrado quiere establecer una relación estrecha entre 
Jesús y los reyes de Judá, particularmente con David, con Abrahán, 
padre de Israel, y con la misma humanidad (Adán), y finalmente con 
Dios. Los títulos que el evangelista acentúa más son: Jesús, hijo de 
Abrahán, de David (Mesías regio), nuevo y segundo Adán, «hijo de 
Dios». Estas reconstrucciones, nacidas en ambiente judeo-cristiano, no 
pretendían establecer relaciones genealógicas de Jesús con Abrahán, 
David o Adán, sino indicar el puesto de Cristo en el plan de Dios y de 
la historia humana. Jesús es el heredero de los reyes, de los sacerdotes, 
de los profetas, de todo lo mejor de Israel. 


CAPÍTULO IV 


EL EVANGELIO DE LA INFANCIA 


1. Introducción 


La designación de «Evangelios de la Infancia» ha nacido con la 
crítica histórico-literaria bíblica, o sea, con la «Formgeschichte Metho- 
de». 

¿De dónde provienen Mt 1-2 y Lc 1-2? Si admitimos que sean 
composiciones originariamente independientes, ¿quién es el autor, el 
lugar de origen, en qué lengua, y cómo se han formado? 

Los Evangelios de la Infancia han sido estudiados sólo reciente- 
mente y todavía no está del todo clara su proveniencia. 

El primitivo kérygma evangélico no comenzaba con las narracio- 
nes de la infancia, sino con la aparición de Juan Bautista, como se ve 
por el discurso de Pedro (Hch 1, 22) y nos lo muestra el Evangelio de 
Marcos 1, 2. 

Es muy posible que Lucas, sólo en un segundo momento, se haya 
dado cuenta de la laguna existente en su narración, y conociendo la 
fuente que él usa (Lc 1, 5-2, 52), la haya introducido en la obra ya ter- 
minada. También el Evangelio de Mateo podría prescindir de los dos 
primeros capítulos. La predicación primitiva se orientaba hacia lo 
esencial, es decir, el misterio de la Muerte y Resurrección de Jesucris- 
to. La vida privada de Jesús, el período nazaretano era dejado en el 
silencio. Marcos no nombra nunca a José. María es mencionada en los 
sinópticos y en los Hechos sólo incidentalmente (Mc 6, 3; Mt 13:55; 
Hch 1, 14). 

Las preguntas sobre el origen, sobre el nacimiento y sobre los pri- 
meros años del Salvador, han comenzado a aparecer después con las 
polémicas sobre el origen del Mesías. No conocemos su Sitz im Leben. 
Pero es muy verosímil suponer que en los círculos cristianos de Jerusa- 
lén, que conocían a los «hermanos del Señor» y que, en la persona de 
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Santiago, dominaban la entera cristiandad palestina, continuaran ha- 
blando de la infancia de Jesús. Por eso, las noticias transmitidas pro- 
vienen sin dudas de ambientes bien informados. 

La lengua nos lleva a pensar en círculos judeo-cristianos. El pues- 
to que ocupan en los actuales Evangelios colocan la composición en un 
tiempo anterior a la desaparición de la generación de Cristo. 

El problema que más ha atraído la atención de los exegetas es el 
del género literario. Éste es la base y la llave para llegar a la com- 
prensión de los textos. El género literario sirve para precisar el punto 
de vista del que parte el autor, el grado de verdad que quiera darle el 
autor, la parte que tengan en la obra la imaginación, las libertades esti- 
lísticas, etc. La Iglesia nos recomienda el estudio de los géneros litera- 
rios para mejor entender el mensaje inspirado!. 


2. Diferencias entre la narración de Mateo y de Lucas 


No se trata sólo de una serie de anécdotas edificantes, ni tampoco 
de narraciones biográficas de los primeros años de Jesús. La atención 
de los evangelistas se centra más sobre la importancia teológica de los 
sucesos que sobre los detalles narrativos, que se refieren al ingreso del 
Mesías en el mundo. Mateo estructura la narración en torno a cinco 
citas bíblicas. Los cinco episodios narrados son como un comentario 
bíblico y el cumplimiento de otros tantos vaticinios del Antiguo 
Testamento: 

— Mt 1, 23: «He aquí que una virgen concebirá y parirá un hijo». 

— Mt 2, 5: «Y tú, Belén, tierra de Judá, de ninguna manera eres la 

menor entre las tribus de Judá, pues de ti saldrá un cau- 
dillo...». 

— Mt 2, 15: «De Egipto llamé a mi hijo». 

— Mt 2, 17: «Una voz se oye en Ramá, lamentación y gemido 
grande; es Raquel que llora a sus hijos y rehúsa ser 
consolada, porque no están». 

— Mt 2, 23: «Y habitó en Nazaret, para que se cumpliera lo dicho 
por los profetas, que sería llamado Nazareno». 

Lucas consta de 2 dípticos con algunas ampliaciones: el díptico de 

las dos anunciaciones a Zacarías y a María (Lc 1, 5-39) con el com- 


' Pío XIL, Divino afflante Spiritu: EB 558-560; «Dei Verbum», n. 12. 
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plemento de la Visitación (Lc 1, 9-56). El segundo díptico: nacimien- 
to del Bautista y de Jesús, prolongado con la circuncisión, la presenta- 
ción en el Templo y la pérdida de Jesús (Lc 1, 57-2, 52). 

Entre la narración de Mateo y la de Lucas existen diferencias nota- 
bles, tanto por el contenido histórico como por la perspectiva teológi- 
ca. En Lucas aparece continuamente el motivo de la alegría mesiáni- 
ca; en cambio, en Mateo la historia de la infancia está caracterizada 
por el dolor y por las persecuciones. Jesús es el Mesías rechazado 
desde los primeros días de su vida: se ve ya en el horizonte el escán- 
dalo de la cruz. 

Mateo centra todos los episodios entorno a la figura de José, del 
cual subraya la paternidad legal. En cambio, Lucas pone en primer 
lugar la figura de la Madre de Jesús, María. 

La narración de Lucas es un tejido de reminiscencias bíblicas; 
pero Mateo es todavía más explícito cuando nota en la vida de Jesús el 
cumplimiento de los vaticinios del Antiguo Testamento. 

También la atmósfera de las dos narraciones es diversa: en Lucas, 
el tono es familiar, melodioso, idílico; Mateo emplea un estilo conci- 
so, más en consonancia con la sacralidad del argumento, y con sus 
preocupaciones doctrinales y apologéticas. 

Mateo da relieve al marco geográfico de Belén, patria de David; 
Lucas, en cambio, hace converger toda su narración hacia Jerusalén, el 
centro de la historia de la salvación. 

La descripción de las comunicaciones divinas es también diversa: 
en Mateo, todo sucede en sueños; en Lucas, en cambio, Dios envía a 
su ángel Gabriel que se aparece en visión a Zacarías y a María. 

Todo esto hace pensar que se trata de reconstrucciones, cuya 
diversidad depende no tanto de la diversidad de los sucesos sobrenatu- 
rales, como de la diversa mentalidad de los dos evangelistas o de los 
ambientes de los cuales proviene la narración. 


3. Narración de San Mateo (1-2) 
Las narraciones, en cuanto al contenido, son bastantes diversas: 
1) Jesús, hijo de David y Abrahán. 1) Anuncio a Zacarías (Lc 1, 5-25). 


2) Concepción virginal (Mt, 22 ss.). 2) Anuncio a María en Nazaret (Lc 1, 
26 ss.). 
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3) Nacimiento en Belén (2, 5214). 3) María e Isabel (Lc 1, 39-56). 


4) Fuga a Egipto (2, 15 ss.). 4) Nacimiento del Bautista (1, 57-79). 

5) Muerte de Inocentes (2, 17. ss.). 5) Nacimiento de Jesús (2, 1-40). 

6) Habita en Nazaret (Mt 2, 23). 6) De Nazaret va al Templo (2, 41- 
52). 


1.2 Los relatos de Mateo 1-2 


En nuestro tiempo se han hecho notables progresos en el estudio 
de Mateo 1-2. Se ha insistido principalmente sobre los paralelos y la 
comparación con las narraciones midráshicas. Sin embargo, los exege- 
tas todavía no han llegado a una efectiva y única visión entre ellos del 
influjo de la literatura judaica antigua. 

J. Jeremías publicó en 1942 un artículo fundamental sobre el tema 
de las afinidades entre Mateo 1-2 y los midrashim de Moisés?. Según 
J. Jeremías, la historia de la Infancia de Mateo habría sido formada, en 
diversos puntos, según el modelo de la leyenda de Moisés. En el 1934, 
R. Bloch publicó su Cahiers sioniens, 1 (1954), 164 ss.: «Moise dans 
le tradition rabbinique», un artículo en el que comparaba los midras- 
him de Moisés y Mateo 1-2. Algunos años después publicó en el 
Supplement au Dictionnaire de la Bible, un estudio sobre la palabra 
Midrash, en el que definía el género midráshico de este modo: «Un 
género edificante y explicativo, estrechamente relacionado con la 
Escritura, en el que la parte de la amplificación es real, pero secunda- 
ria, y está siempre subordinada a la finalidad religiosa esencial, que es 
la de dar mayor realce a la obra de Dios, a la palabra de Dios» (DBS, 
v, 1957, col. 1263). Midrash = Comentario; de darash = explicar... 

Otros autores no ofrecen una idea tan positiva del midrash. Porque 
en los midrashim judíos, la parte atribuida a la leyenda o al folklore es 
generalmente amplia. G. Marocco define el Midrash: «Una narración 
libre, que partiendo de un núcleo histórico, lo elabora libremente con 
añadiduras y embellecimientos con la finalidad de transmitir al lector 
una enseñanza en forma de narración». 

D. Daube* estudia principalmente los midrashim de Jacob, según 
la leyenda de la haggadah pascual. 


23. Jeremías, Movons: en THWNT, IV, 874 ss. 
* «Il Messaggio della Salvezza, 1-2, 349, n. 10. 
* «The New Testament and Rabbinic Judaism», Londres, 1956. 
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Salvador Muñoz Iglesias insiste, en varios artículos, sobre el influ- 
jo en Mateo de la leyenda de Moisés, uniendo también una derivación 
secundaria de la leyenda de Abrahán. Muñoz Iglesias concluye dicien- 
do que Mateo 1-2 manifiesta un carácter de midrash haggádico indu- 
dable*. 

Después de los estudios de M. M. Bourkef? y de C. H. Cave”, se ha 
hecho más vivo el interés de los escrituristas por las narraciones 
midráshicas sobre Jacob-Israel. A. Voegtle* se adhiere sustancialmen- 
te a las posiciones de Daube, Bourke y Cave. Los dos primeros capí- 
tulos de Mateo se acercarían mucho a las tradiciones haggádicas sobre 
Jacob y Moisés, tal vez también a las de Abrahán. De todos modos, la 
haggadah de Jacob-Israel sería primaria y conferiría a la narración su 
estructura”. : 

Estos y otros estudios implicaban de manera directa la cuestión del 
contenido de Mateo 1-2. ¿Se trata de hechos acaecidos o se enuncian 
sólo postulados teológicos bajo la forma de narraciones? Además, el 
término historia asumía nuevos significados: Historisch, Geschichlich, 
o sea, historia en sentido ordinario o historia de la salvación. 


2.2 ¿Es un género histórico? 


Si por historia se entiende una narración impersonal, desinteresa- 
da y totalmente objetiva de los hechos, entonces las narraciones de 
Mateo 1-2 no pertenecen al género histórico. El autor no es, de hecho, 
un cronista, sino un predicador del mensaje cristiano. Fundamental- 
mente sigue siendo un narrador, pero las preocupaciones apologéticas 
y pastorales aparecen de tanto en tanto en la narración. El Evangelio es 
un libro de fe. 

Para un apologista, un catequista, un pastor, más que la exactitud 
episódica interesan los contornos edificantes, los rasgos conmovedo- 
res. La preocupación principal de un evangelista no es la de buscar los 


3 S. Muñoz Iglesias, El Evangelio de la Infancia en S. Mateo: en Sacra Pagina 
TI, Gembloux, 1959, 120-149. 

¿The Literary Genus of St. Matthew 1-2: en CBQ 22 (1960), 160 ss. 

"The Infance Narrative: en NTSt 9 (1962-63), 382 ss. 

é Die Genealogie Mt 1, 2-16 and die Mathháische Kindheitsgeschichte: en 
BZNF 8 (1964), 254 s. 

? K. Stendahl, Ouis et unde?: en BZNW, 1960, p. 94 ss. 
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particulares más objetivossino los más idóneos para atraer la atención 
o para estimular la reflexión del lector”. 

El género de Mateo 1-2 es, pues, sustancialmente histórico. A la 
base de las narraciones hay un núcleo de hechos que no puede ser 
puesto en discusión. Las escasas analogías con las leyendas sobre el 
nacimiento de los héroes paganos (el motivo del «parto virginal» en la 
narración de Cástor y Pólux, de Hércules, de Rómulo y Remo, o el 
motivo de la «estrella» en el nacimiento de Alejandro Augusto, etc.) es 
evidente. Estas descripciones poéticas constrastan con el tono modes- 
to de Mateo 1-2, y no son suficientes para establecer una dependen- 
cia'!. Allen afirma: «En base al material, al carácter de los aconteci- 
mientos, a la seriedad del autor del Evangelio parece cierto que haya 
querido transmitir hechos reales... Detalles descriptivos, provenientes 
del Antiguo Testamento o de análogas historias populares hayan podi- 
do ser insertas, en pequeña medida, en la narración, como más tarde, 
fueron usadas en la historia de la Iglesia para embellecer la enseñanza. 
Pero esto es un embellecimiento puramente literario, de una historia 
que en sus líneas esenciales es intrínsecamente probable”. 

Se trata, pues, de historia verdadera, pero popular y religiosa. No 
faltan los adornos poéticos, folklóricos, literarios, sobrenaturales (sue- 
ños y apariciones, etc.), pero éstos no comprometen la esencia de los 
hechos. Salvador Muños Iglesias dice de Mateo 1-2: «Es una manera 
libre de narrar la historia introduciendo en ella detalles pintorescos 
para recalcar todavía más la enseñanza teológica que se deduce de los 
hechos»". Y Léon-Dufour observa que una determinada forma litera- 
ria no basta para negar la historicidad de una narración, debe demos- 
trar que tal narración es históricamente imposible y que haya sido 
inventada por el autor'*. 


3.2 Un género midráshico 


Hoy se habla mucho de este problema. Los cinco episodios de que 
se compone la narración recuerdan ya un modelo antiguo: el Penta- 


'* O. Da Spinetoli, Introduzione ai Vangeli dell” Infanzia, Brescia, 1967, 22. 

'! Muñoz Iglesias, S., Los Evangelios de la Infancia: en EstBíb 16, 1957, 
5-36. 

** Allen, Gospel according to St. Matthew, ICC, Edimburgo, 1957, p. 14. 

'* Muñoz Iglesias, S., art. cit., p. 272. 

Les évangiles et l' histoire de Jésus, Lyon, Edit. Seuil, p. 348. 
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teuco, que recuerda también los cinco sermones o libros en los que se 
divide el Evangelio de Mateo. 

Incluso la genealogía manifiesta el carácter midráshico. La divi- 
sión en «tres» grupos de «catorce», nombres nos hace pensar en un 
modo muy usual en el Antiguo Testamento y en el mundo judío con- 
temporáneo: DWD = 14. Su múltiple, el 7, es uno de los números más 
cargados de simbolismo. El número 7 parece la llave del Evangelio de 
Mateo: siete son las partes del libro, las bienaventuranzas (Mt 5, 3-10), 
las peticiones del Padrenuestro (6, 9-13), las parábolas del capítulo 13, 
los vae del discurso contra los fariseos (c. 23). 


a) El anuncio del nacimiento de Jesús (Mt 1, 18-25) recuerda 
temáticamente, los anuncios de nacimientos extraordinarios del Anti- 
guo Testamento (Gn 17-18; Ex 3-4; Jc 6, 13; 15 1-2), pero literaria- 
mente es difícil establecer una relación con ellos. Diversos autores 
relacionan la aparición del ángel a José con el género literario de los 
anuncios". La finalidad de tales composiciones es la de poner de reli- 
ve la futura misión del niño del cual se anuncia el nacimiento. Léon- 
Dufour encuentra en ellas los elementos del esquema de los anuncios: 
aparición (1, 20), turbación (1, 20), mensaje (1, 20 s.), objeción (1, 21), 
signo e imposición del nombre (1, 21)'*. 

El motivo veterotestamentario que aparece más claramente en el 
Evangelio de la Infancia es el de los sueños y el de las apariciones 
angélicas!”. Los sueños de San José se explican fácilmente a la luz de 
los sueños que encontramos en la vida de los patriarcas del Antiguo 
Testamento. «Si el hombre duerme, si está en cierto modo ausente de 
sí mismo, entonces es cuando Dios obra más eficazmente... Los 
patriarcas han sido llamados a una misión que trasciende toda la capa- 
cidad humana; ellos son, pues, guiados en su obrar no por una simple 
prudencia humana, sino por la voz misma de Dios»'*. Sin embargo, 
otros autores encuentran en las narraciones o en las tradiciones rabíni- 
cas sobre el nacimiento de Moisés, los modelos literarios de la expe- 
riencia de José (así en el «Targum jerosolimitano» y en otros). 


15 Cf. Le 1, 5-25: aparición a Zacarías; Lc 1, 26-38: aparición a María; Gn 16, 
7-12: aparición a Agar; Gn 17, 15-22; 18, 4-14: a Abrahán; Jc 6, 12 ss.: a Gedeón. 

16 Cf. L'annonce á Joseph: en Études d'Evang., pp. 76-78. 

" Cf. Gn 17, 1; 18, 1; 20, 3; 31, 11.24.34; 46, 2; Nm 22, 9; Ex 3, 2; Jc 6, 12; 
13.39: 

18 Cavalletti, S., I sogni di S. Giuseppe: en Bibbia e Oriente 2 (1960), 151. 
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b) Matrimonio israelita (Mt 1, 18-25). En tiempo de Cristo, el 
matrimonio se realizaba através de dos actos: 1. El preparatorio: los 
esponsales o noviazgo (="erusín = pago del precio por una mujer). 
Según el derecho matrimonial judío, el noviazgo (que tenía lugar siem- 
pre ante testigos) representaba ya, en relación con los fines jurídicos, 
la verdadera y propia conclusión del matrimonio. De ahí que la novia, 
después de este primer acto, fuera llamada ya «esposa» del hombre (cf. 
v. 19. 20. 24); a la muerte eventual de él, se convertía en viuda, y sólo 
podía ser abandonada por el hombre através de un libelo de repudio. 2. 
El segundo acto del matrimonio se llamaba nissu'ín (= acto de tomar 
consigo la esposa) o matrimonio propiamente dicho. El paso de la 
«novia» a la casa del marido solía tener lugar después de un año o más. 
Con esto la novia pasaba del poder del padre al del marido. Para las 
mujeres la fecha normal del noviazgo era a los 12 años, y el paso a la 
casa del marido y el comienzo de la convivencia matrimonial sucedía 
alos 13 años y medio o a los 14 años para las chicas. A este momento 
se refiere Mateo cuando habla de «convivir». Este acto definitivo del 
matrimonio se celebraba mucho (durante 7 días: Jn 2, 1-11 o más). En 
la parábola de las 10 vírgenes (Mt 25, 1-13) se nos habla de la con- 
ducción de la esposa a casa del esposo (Mt 1, 20). 

«A quien pondrás por nombre Jesús» (v. 21). Jesús proviene del 
hebreo Jehosua' = «Yahvé es salvación», del verbo yasha: ayudar, 
librar, Era un nombre hebreo frecuente desde el Éxodo 17, 9. La expli- 
cación que añade: «porque salvará a su pueblo de sus pecados», no es 
una verdadera traducción, sino una interpretación continuista del nom- 
bre. Después nos hace ver el cumplimiento de la profecía de Isaías 7, 
14. José proviene del verbo yasaf = añadir; y Emmanuel del hebreo 
“immanu el = «Con nosotros Dios». 

¿Por qué se desposó María si quería vivir en virginidad? En aque- 
llos tiempos eran los padres de las chicas los que organizaban el matri- 
monio, sin dejar libertad para que ellas eligieran. Además, en el caso 
de María hay que ver la providencia divina y misteriosa que busca pro- 
teger a María y al Niño Jesús. Convenía también que María se casara 
para que no fuera acusada de mala vida. Finalmente, San José debía 
proveer de lo necesario y debía proteger al Niño y a la Madre. 


c) La virginidad de María. Según la doctrina católica, María fue 
virgen antes del parto, en el parto y después del parto. Y esta doctrina 
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se prueba por la Sagrada Escritura, por la Tradición y por el Magisterio 
de la Iglesia. 

— La Sagrada Escritura nos presenta la virginidad de María antes 
del parto como un hecho indiscutible. Así lo demuestran la crisis de 
San José, el sueño, la aparición angélica, el oráculo de Isaías, y la tra- 
dición. Por Mateo 1, 18-25 y Lucas 1, 26-38 conocemos que la con- 
cepción de Jesús fue virginal. «Por obra del Espíritu Santo». La virgi- 
nidad de María tiene, ante todo, una función cristológica. En la misma 
línea de la esterilidad del Antiguo Testamento, la virginidad es la señal 
que pone de relieve la acción divina en el plano de la salvación. 

— La Tradición ha considerado también a María como la Virgen 
por excelencia, en directa dependencia del texto de Lucas 1, 26. Así es 
designada desde los primeros símbolos de la fe: «... natus de Spiritu 
Sancto ex Maria Virgine». «Por obra del Espíritu Santo se ha encarna- 
do en el seno de la Virgen María». 

En el siglo Il, San Ignacio de Antioquía define la concepción y el 
parto virginal como un misterio que no fue percibido ni por el mismo 
diablo (Efes., 19, 1: PG 5, 660). El Protoevangelio de Santiago nos ha- 
bla de una curiosa cuanto inconveniente y legendaria inspección físi- 
ca. San Justino propone una tal verdad sin ninguna restricción”. San 
Ireneo afirmó la concepción, y con bastante claridad también en el 
parto”. Orígenes es claro sobre la concepción virginal, pero oscuro 
sobre las otras dos”. 

En el siglo IV, era comúnmente admitida también la virginidad de 
María en el parto (antes del parto fue admitida sin discusión). Ya en el 
siglo IV se llegó a llamar a María la «siempre Virgen»: aevirapdévos. 
El ae es distinguido en tres momentos: «antes, durante y después del 
nacimiento del Señor» (Concilio Lateranense del año 649: Dz 503), 
que define solemnemente esta doctrina en sus tres fases, 

Los protestantes sólo en los siglos XVIHI-XIX la negaron. 

— El Magisterio. La virginidad en general es afirmada, además de 
los símbolos (Dz 2-12), en San Epifanio (Dz 13), en la fórmula llama- 
da de Dámaso (Dz 16), en el Símbolo antipriscilianista de Toledo (Dz 
23), y en el de Constantinopla (Dz 190). Se supone en el Concilio de 


* Dial. con Tryphon, 43, 45, 48, 54, 63, etc.: PG 6, 568-753; I Apol 22, 32 s. 
2 Adv. Haer. MI, 9, 2; 16, 2; 19, 2; IV, 22, 4; 33, 11: PG 7, 870-1176. 
2 De princip. 1, 4: PG 11, 117; Contra Cels., 1, 69; VI, 73. 
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Éfeso (Dz 113), es repetida' explícitamente por San León en el Tomus 
ad Flavianum (aclamado en el Concilio de Calcedonia [Dz 144] y 
solemnemente declarada en el Concilio Lateranense del 649 [Dz 503)), 
que la define en sus tres fases”. 

d) La narración de los Magos (Mt 2, 1-12). La narración sobre los 
Magos no es un eco del viaje de Tiridate, rey mago de los partos (año 
66 d.C.) para visitar en Roma al emperador Nerón «como a su dios 
Mitra» y para ofrecerle dones. La narración de Mateo es más antigua. 
Existen, sin embargo, analogías con el Antiguo Testamento y con las 
tradiciones midráshicas. La llegada de estos magos orientales en busca 
del rey de los judíos, recuerda a la reina de Saba. 

En cambio los tonos hoscos de la persecución de Herodes nos lle- 
van a los acontecimientos mosaicos del Éxodo. La escena de Herodes 
con los sacerdotes y los escribas (Mt 2, 4) recuerda el encuentro del 
Faraón con los magos y los astrólogos de su reino (Ex 7, 11 s.). La 
orden de matar a los inocentes (Mt 2, 16 ss.) evoca el edicto del Faraón 
contra los hijos de Israel (Ex 1, 15) y la persecución contra los israeli- 
tas por causa de Moisés (Ex 2, 15). Los Midrashim sobre el Éxodo 
hablan de la infancia de Moisés de una manera muy próxima a la narra- 
ción evangélica. La «estrella» de los Magos recuerda Núme- 
ros 24, 17: como Balaam (Nm 23, 7), también los Magos vienen del 
Oriente. 

Nosotros solemos llamarles «reyes Magos» porque ofrecen a Jesús 
dones verdaderamente regios (Is 60, 3.6; Sal 72, 10.15). Pero «todo el 
Evangelio cambiaría, si Dios hubiera conducido reyes al pesebre de 
Cristo; más bien Dios condujo a Jesús gente que vivía en las tinieblas, 
que de Dios no sabían otra cosa que lo que dicen las mudas estrellas» 
(Schlatter). Son «Magos» de la Anatolia, astrólogos orientales. Se pien- 
sa frecuentemente en los babilónicos, porque entre ellos estaba en auge 
el culto a las estrellas y continuaban ejerciendo influjo entre ellos ideas 
judías provenientes de los prisioneros judíos llevados a Babilonia. Se 
esperaba entonces al gran rey universal, que debía traer la edad de oro, 
y los babilónicos esperaban que naciera en Occidente. También el 
Mesías del Antiguo Testamento es llamado «estrella de Jacob» (Nm 
24, 17) y este nombre se encuentra en el Nuevo Testamento”. 


2 R. E. Brown, The Birth of the Messiah, London, 1977, p. 314. 
3 Cf. 2P 1, 19; Ap 22, 16. 
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La estrella que se detiene sobre el establo de Belén, puede dar 
motivo a pensar en una leyenda. Los textos de Mateo 2, 2 y 9 se pue- 
den entender de la aparición de una particular constelación, de un 
agrupamiento de astros, referido al nacimiento del rey universal. Se ha 
demostrado con cálculos astronómicos que en el año 7 a.C. apareció 
una particular combinación de astros, es decir, la conjunción de Júpiter 
y Saturno en el signo zodiacal de Piscis (en mayo, octubre, diciembre), 
que se verifica sólo cada 257-258 años. Esta conjunción es importan- 
te, porque ya antiguos escritos judaicos llaman a Saturno «la estrella 
de los judíos», y era esperada como señal de la venida del Mesías. De 
cálculos también astronómicos resulta que Jesús habría nacido el 2 
abril del año 7 a.C. 4 

Pero hay que tener en cuenta que Ger%p o estrella mo significa 
ordinariamente conjunción. Si tomamos a la letra la narración de 
Mateo 2, 1-12, es claro que el autor sagrado nos quiere narrar un hecho 
milagroso. Se trata de la aparición de la estrella del rey y viene a indi- 
car el camino. 

Nuestra narración tiene la forma de historia popular. Pero detrás de 
la forma popular tal vez se esconden recuerdos que se nos han trans- 
mitido en otros lugares. El temor de la venida del Mesías ha llenado 
los últimos años de la vida de Herodes. De hecho, Herodes, por su orl- 
gen edomita, estaba excluido de la espera mesiánica. El texto de 
Migqueas 5, 1 ha sido referido al Mesías por el mismo judaísmo de 
aquel tiempo. En Mateo el texto de Miqueas está un poco cambiado. 
En el Antiguo Testamento se dice que Belén es el más pequeño entre 
los distritos de Judá. Aquí se añade, interpretando: «Y tú Belén, no 
eres, ni mucho menos, la menor; pues de ti saldrá el rey de Israel, el 
Mesías». Hay que tener en cuenta que de Belén se dice que es «la más 
pequeña entre las principales de Judá». 

Los magos son paganos que no conocen la revelación del Antiguo 
Testamento. Sin embargo, reconocen al Mesías y no se escandalizan de 
su humildad. En cambio, los escribas conocen la profecía, pero desco- 
nocen al rey recién nacido. Encontramos aquí por primera vez una 
característica fundamental de todo el Evangelio de Mateo: Jesús es 
rechazado por el pueblo de Dios, pero es acogido por los paganos. 
Esto explica por qué Jesús fue rechazado por su propia familia (Mc 3, 


2 O. Gerhardt, Der Stern des Messias, 1922. 
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21 ss.) y por su pueblo. Sus parientes y su pueblo se alejan de Jesús, 
porque los confunde el contraste existente entre la humildad y lo que 
esperaban del Mesías (Mt 11; 6). En cambio, la humildad de Jesús hace 
acercarse a los paganos como se nos describe en Mateo 8, 5 ss.; 
Marcos 7, 24 ss.; Juan 12, 20 ss. En Jesús se cumple toda espera: he 
aquí al rey que todos esperan; pero el rey del mundo humilde, desco- 
nocido. Y, sin embargo, el que lo encuentra experimenta una alegría 
inestinguible (Mt 2, 10). 


e) La fuga a Egipto y retorno a la patria (Mt 2, 13 ss., 19 ss.). 
Hace pensar en la fuga de Moisés de la presencia del Faraón en tierra 
de Madián (Ex 2, 15). La invitación del ángel a José a volver a la tie- 
rra de Israel coincide con la que fue dirigida a Moisés de volver a 
Egipto. Pero la fuga a Egipto también recordaba a los judíos la bajada 
de los Patriarcas a Egipto, y la salida del pueblo en el Éxodo. De 
hecho, la frase: «De Egipto llamé a mi hijo» (Os 11, 1), nos hace ver 
que Mateo considera la vida de Jesús a la luz de la salida del pueblo de 
Egipto. Estas efemérides eran recordadas en la celebración de la Pascua. 

Ya en el año 100 d.C., adversarios judíos del cristianismo afirma- 
ban que Jesús había practicado la magia egipcia. Esta acusación pre- 
supone la fuga en Egipto de Jesús, pero difícilmente se puede sostener 
que Jesús haya aprendido la magia, porque Jesús estuvo en Egipto sólo 
en la primera infancia. 


f) Muerte de los Inocentes (Mt 2, 16-18). La narración recuerda 
especialmente la historia de la infancia de Moisés (infanticidio del 
Faraón contra los niños israelitas; fuga de Moisés a Madián: Ex 4, 19 
= Mt 2, 20). El texto de Oseas 11, 1 se refiere a todo el pueblo de 
Israel: Israel es el hijo primogénito (Ex 4, 22), que Dios llamó de 
Egipto. El tiempo del Mesías debe corresponder al de Moisés, según la 
viva espera del judaísmo de entonces. 

La venida del Mesías ha de ser precedida por tiempos de duros 
sufrimientos, como se sabe desde el tiempo de los Macabeos y por el 
libro de Daniel. A esto se refieren ciertas palabras de Jesús, por ejem- 
plo Marcos 2, 31; 13, 8; Mateo 5, 10 ss., etc. Lo que Jesús dice cuan- 
do era adulto se refleja ya en la historia de la Infancia. Y la ruina de su 
vida, que encuentra en la cruz su última y definitiva expresión, está ya 
insinuada en su infancia. 

La orden de matar a los Inocentes por parte de Herodes, se entien- 
de bien teniendo en cuenta lo que fue Herodes durante su vida. Según 
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noticias históricas de la época, poco antes de su muerte (año 750 de 
Roma) da la orden de matar a los más nobles de los judíos. Esta orden 
no se llevó a efecto a causa de su muerte. Durante los últimos años de 
su vida hizo matar a tres de sus hijos. Cinco días antes de morir hizo 
matar a Antípatros, hijo y designado como su sucesor. Por consiguien- 
te, la muerte de los Inocentes no tiene visos de ser inverosímil”. 


g) Instalación de Jesús en Nazaret (Mt 2, 23). No se alude a un 
determinado contexto bíblico. En el texto de Mateo puede existir una 
aproximación del Mesías al nazireato, nazir, de Sansón (Jc 13, 5.7). 
Otros autores piensan que se refiere a «nezer» de Isaías (11, 1-3). 
«Nazareno» (en griego: «Nazoraios», forma de Mateo, Juan, Hechos; 
y «Nazarenos», forma de Marcos; Lucas usa las dos) es la transcrip- 
ción del adjetivo arameo «nasraya», derivado de «Nasrath» = Nazaret. 
Aplicado a Jesús y a sus seguidores (Hch 24, 5), este término se con- 
servó en el mundo semítico para designar a los discípulos de Jesús, 
mientras que el nombre de «cristiano» (Hch 11, 26) prevaleció en el 
mundo griego-romano. Los exegetas son propensos a ver una alusión 
a la palabra «neser».: retoño de una planta (Is 11, 1). En este texto se 
dice que el Mesías retoñará como el ramo del tronco de un árbol aba- 
tido, es decir, cuando su estirpe parecía irremediablemente aniquilada. 
Del mismo modo es descrito el Siervo de Yahvé sufriente (Is 53, 2). Es 
posible también que el término griego Nazoraios = Nazoreo, esté to- 


% En la primera parte del Reino de Herodes el Grande, éste exterminó por pre- 
caución a todos los pertenecientes a la dinastía asmonea y sus principales partida- 
rios: su mujer Mariamme, el hermano de ésta, Jonatán (Aristóbulo), a la madre de 
Mariamme; a Alejandro, el abuelo de ésta, Hircano, al que pertenecía el trono 
asmoneo, y a todos los parientes de éste. Había matado también a los hijos de Baba 
(ex consejero de Herodes, mutilado después por éste, porque sus hijos se habían 
mantenido fieles a la memoria de Antígono). Mató a José, marido de Salomé, su 
hermana. Hizo matar, para eliminar hasta los últimos restos asmoneos, a sus pro- 
pios hijos Alejandro y Aristóbulo, tenidos de Mariamme. Los últimos 20 años de 
su reinado estuvieron llenos de intrigas. Hizo matar en Jericó a 300 oficiales del 
ejército sospechosos. Antípatros, primogénito de Herodes y de Doris la idumea, 
heredero ya designado, urdió una conspiración para matar a su padre. Éste lo supo, 
lo condenó a muerte, y lo hizo decapitar cinco días antes de la muerte de Herodes. 
Herodes tuvo diez mujeres, y murió algunos días antes de la Pascua, que aquel año 
se celebró el 11 de abril del año 750 de Roma. Jesús debió nacer algunos años antes 
de la muerte de Herodes, hacia el año 747 de Roma. Según cálculos astronómicos 
el 2 de abril del 747 de la fundación de Roma. 
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mado en consonancia fónica con el griego nasiraios, que designa al con- 
sagrado a Dios por medio de un voto, el Nasireo o nazir (Jc 13, 5.7). Para 
un lector judío es la reproducción del arameo nasraja, nazaretano, deri- 
vado del nombre de la ciudad de Nazaret (en arameo Nasrat). 


4. Importancia teológica 


Mateo 1-2 quiere presentar la persona de Jesús y su misión (1, 2- 
2, 23). Él viene a este mundo, y es rechazado y perseguido por su pro- 
pio pueblo, pero esto no le impide de atraer hacia sí a los gentiles y de 
comenzar con ellos la realización de las promesas. De rey (fracasado) 
de los judíos, se convierte en rey (de hecho) de los paganos. El episo- 
dio de los Magos afirma también la mesianidad de Jesús. Ésta es dis- 
cutida y claramente individualizada por las supremas autoridades polí- 
ticas y religiosas, confirmada por un oráculo (Mi 5, 1 ss.), aceptada por 
los Magos. 

El contenido de Mateo 1-2 es exclusivamente cristológico. Jesús 
es hijo de David (1, 1-25), hijo de Abrahán, y por eso, heredero de los 
derechos y de las «bendiciones» prometidas a Abrahán. Es el verdade- 
ro Israel, el único que ha sido objeto de la predilección divina. Jesús es 
fruto del Espíritu Santo. La misión de Jesús será la de ser Salvador de 
su pueblo (1, 21). El episodio de los Magos manifiesta la actividad sal- 
vadora de Cristo; pero al mismo tiempo nos demuestra que será un 
libertador combatido. En efecto, Herodes lo perseguirá a muerte. 

Para Mateo, Cristo es el nuevo Mesías, el nuevo Israel que lleva a 
cabo el Éxodo. La llamada de los Magos es una clara condenación de 
la inexplicable incredulidad de las autoridades judías. Sacerdotes y es- 
cribas conocen teóricamente la patria del Mesías, pero no hacen abso- 
lutamente nada por encontrarlo, más bien tratan de matarlo. Es una 
profecía de lo que sucederá. 


Conclusión. Aunque consideremos a Mateo 1-2 como un «Mi- 
drash», esto no quiere decir que sea una leyenda. Se trata de una re- 
construcción personal de los hechos evangélicos (no se conocían, en 
efecto, los detalles) a la luz y con la ayuda de la tradición bíblica. El 
autor narra la historia buscando en los sucesos antiguos la ilustración 
de los nuevos. El recuerdo del pasado va destinado a enriquecer, a pro- 
fundizar la importancia de los hechos. El autor es más un exegeta que 
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un historiador. Busca aproximar los episodios a los modelos veterotes- 
tamentarios. 

Sobre el hecho central, es decir, la concepción virginal y milagro- 
sa de Jesús (Mt 1, 16.18), no es posible ninguna duda. El autor está tan 
convencido de la noticia que la repite muchas veces (1, 16.18.20. 
23.25) y aduce todas las pruebas de que dispone (la crisis de José, el 
sueño, la aparición angélica, el oráculo de Isaías, la tradición: Mateo 
1, 25). 

Las razones que se aducen para dudar de la descendencia davídi- 
ca y del nacimiento de Jesús en Belén, de la venida de los Magos, de 
la muerte de los Inocentes, de la fuga y retorno de Egipto, no son deci- 
sivas. Éstas son objeciones, no pruebas. Sorprende efectivamente que 
Jesús durante su vida pública aparezca como nazaretano y jamás como 
betlemita. Es también extraño que Lucas no hable de la persecución de 
Herodes, de la matanza de los Inocentes, de la fuga a Egipto. Pero todo 
esto no basta para negar el valor histórico de los hechos narrados. La 
funcionalidad de un episodio debe resultar de la inverosimilitud, de la 
imposibilidad y de las contradicciones internas de los acontecimientos 
narrados o de su género literario. 


5. El Evangelio de la Infancia, en Lucas (cc. 1-2) 


1. El género literario 


1. Mientras que para Mateo 1-2 la atención se ha concentrado 
sobre todo en las relaciones con la literatura popular midráshica del 
antiguo judaísmo, esto no ha sucedido con Lucas 1-2. Sin embargo ha 
habido algunos autores como P. Winter”, que considera el anuncio a 
Zacarías (Lc 1, 5-22) como un midrash sobre el nacimiento y la infan- 
cia de Sansón. 

Los problemas en los últimos decenios han sido los de la estructu- 
ra de Lucas 1-2, de autor o autores de esta narración muy elaborada, y 
de los modelos veterotestamentarios en los que el autor se habría ins- 
pirado. Se trata de la investigación sobre el género literario y la impor- 
tancia histórico-teológica del escrito de Lucas. 


% The Proto-Source of Luke I, en NT 1, 1956, 184 ss., y otros artículos. 
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La narración comprendería dos dípticos: el díptico de las anun- 
ciaciones (1, 5-56), y el díptico de los nacimientos (1, 57-2, 52). 

Por lo que se refiere al autor de Lucas 1-2 hay diversas opiniones 
entre los autores modernos. H. Sahlin habla de un «Proto-Lucas», 
escrito en arameo, al que Lucas se habría limitado a traducir. Según P. 
Gaechter se trataría de una obra prelucana que habría llegado a Lucas 
a través de diversas manos. También R. Laurentin” sostiene que Lucas 
habría sido un traductor de un documento arameo. María, la Madre de 
Jesús, sería el origen de este documento. P. Benoit” atribuye mayor 
influjo a la actividad de Lucas. Los himnos «Magnificat» y «Bene- 
dictus» serían de origen prelucano: el primero provendría del ambien- 
te de los «anawim» judíos, el segundo de ambiente cristiano. El resto 
sería obra de Lucas, sobre la base de tradiciones orales. 

Aunque Lucas 1-2 nos ofrece rasgos insólitos y muchos hechos 
maravillosos, esto no significa que se trate de una composición legen- 
daria. La historicidad sustancial de Lucas 1-2 no puede ser puesta en 
duda. «Sería extraño —observa Goulder y Sanderson— que un autor ini- 
cie su obra con un recuerdo a la autoridad de sus fuentes (1, 1-4), y 
luego inmediatamente comience con dos capítulos de piadosa fic- 
ción»”. Sin embargo, se puede admitir que Lucas 1-2 no es una cróni- 
ca, sino que tiene cosas artificiosas, embellecimientos, que no corn- 
prometen el carácter histórico. Él se ha inspirado abundantemente en 
las descripciones apocalípticas, en los anuncios de nacimientos extra- 
ordinarios y de vocaciones celestiales narradas por el Antiguo 
Testamento y por la literatura judaica contemporánea. Así el anuncio a 
Zacarías, a María y a los pastores está redactado siguiendo un esque- 
ma más o menos invariable: presentación de los personajes, aparición 
del ángel, turbación, palabras de aliento, mensaje divino, objeción por 
parte del hombre, signo-respuesta, desaparición de los protagonistas”, 
La aparición a Zacarías es un mosaico de textos bíblicos. En el anun- 
cio a María, el autor se inspira en el esquema de los anuncios fundien- 
do juntamente las narraciones antiguas (Gn 17-18; Jc 6, 13; 18 1,2 ss.) 
y las de Daniel (9, 12-24). Las palabras de Lucas 1, 31-33: «He aquí 
que tú concebirás... y su reino no tendrá fin», no son otra cosa que una 


2 Structure et théologie de Luc 1-11, Paris, 1957. 

2 Artículos en NTSt, 1956-57, 169 ss.; en RB 1958, 427 ss. 
% Art. en JThSt, 1957, p. 27. 

19 Muñoz Iglesias, S., en EstBíbl, 1957, 329 s. 
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combinación de ls 7, 14; 9, 5 s.; 25 7, 12-16. La narración de la 
Visitación es un tejido de textos bíblicos: el viaje de María a la casa de 
Zacarías recuerda el camino del Arca desde la casa de Obédedon hacia 
Jerusalén (28 6, 10 ss.). El «Magnificat» es un mosaico de textos 
sagrados tomados de varios libros del Antiguo Testamento, y lo mismo 
se puede decir del «Benedictus». Para comodidad del lector ofrecemos 
los textos en los que se inspiran. 


«Magnificat» 
Lc 1,46=152,1 
1, 47 = Ha 3, 18 


1, 48 =1S 1, 11; Gn 30, 13; M1 3, 13 
1, 49 = Dt 10, 21; Sal 126, 2 

1, 50 = Sal 103,:13-17 

1,51 = Sal 89, 11 

1,52 =5Si 10, 14 s.; 18 2, 8; Jb 12, 19 
1,53 = 18 2, 7; Sal 107, 9; 34, 11 

1, 54 =1s 41, 8 s.; Sal 98, 3 

1, 55 = Mi 7, 20; Gn 12, 3; 13, 15 


«Benedictus» 


Lc 1,68 = Sal 41, 14; 72, 18; 111, 9 
1,69 = 15 2, 10; Sal 89, 25 
1,70:=2R 17.23 
1,71 = Sal 106, 10 
1,72 = Mi 7, 20; Ex 2, 24 
1,73=Gn11,5 
1,74 = Gn 11, 5; Mi 4, 10 
1,76 = M1 3, 1; Is 40, 3 
1, 77 =1s 52, 6; Jr 31, 34 
1,79 =1s 9, 1; 42, 7; 60, 1; Sal 107, 10 


Por estos y otros ejemplos, se puede deducir que el autor se ha ser- 
vido de los textos antiguos para ilustrar los acontecimientos recientes. 
Con este método la Escritura antigua es «actualizada» y los hechos 
presentes iluminados por toda la historia de la salvación. La Biblia es, 
pues, un modelo, pero también un medio a través del cual el autor 
expresa sus juicios y sus puntos de vista sobre los acontecimientos sal- 
víficos del Nuevo Testamento. En lugar de expresarse con palabras 
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propias recurre a la Escritura. El recurso a la Biblia está ordenado a 
ofrecer un exhaustivo comentario a la luz de los prototipos del Antiguo 
Testamento. Esto constituye un aspecto de la exégesis midráshica. 


2. La anunciación del ángel a María (Lc 1, 26-38) 


La salvación de Dios nos llega desde una humilde aldea de 
Galilea, de Nazaret (= «centinela», «vigía»). María" será, para Lucas 
el centro del misterio del nacimiento del Mesías. 


a) Jaire (xaTpe), kejaritóméné («exapuroEvn) 

El anuncio a María es una invitación a la alegría. El griego 
Qxatpe) = «alégrate». Hoy numerosos exegetas traducen la primera 
palabra del ángel jaire por «alégrate». Esta palabra puede también 
tener un significado más fuerte de invitación a la alegría: «Alégrate». 
En los LXX la fórmula «jaire» se presente siempre en un contexto en 
el que se invita a Sión a la alegría con una perspectiva de futuro (Jr 2, 
21-23; So 3, 14; Za 9, 9). En el anuncio de Gabriel a María se emplea 
la fórmula de los profetas para invitar a la Sión escatológica a la ale- 
gría por la salvación que Dios va a otorgarle (So 3, 14-15). 

María es descrita en varias ocasiones como ciudad nueva de la 
presencia de Dios, el tabernáculo escatológico de la presencia de Dios 
en medio de los hombres. 

Los Padres griegos han comprendido y explicado el texto de Lucas 
como una invitación a la alegría”. La liturgia bizantina también está 


** Etimológicamente son muchas las explicaciones del nombre de María. En 
la Edad Media tuvo mucha importancia el significado del nombre de «Estrella del 
Mar», apoyándose en San Jerónimo; pero San Jerónimo no dice «stella maris», sino 
«stilla Maris»: «gota del mar», porque Mar en hebreo significa, «gota». Algunos 
piensan que María proviene de la raíz rwm, que significaría lo mismo que el hebreo 
maron = «altura, alto, alta». En hebreo es mirjam, y en arameo: marjam. La forma 
aramaica deriva tal vez de mára(= señora), y significaría la señora. El P. Lagrange 
sigue el arameo márá y traduce por princesa, señora. Gabriel («el hombre de 
Dios»; Dn 8, 16; 9, 21) es el arcángel enviado por Dios. En 1 Enoc 20 se nombran 
siete ángeles de una clase especial: Uriel, Rafael, Miguel, Saragael, Gabriel, Re- 
miel, Raguel, Fadael. 

2 Sofronio de Jerusalén (+ 638), Or. HI, in Annunt. 17 (PG 87, 3, 3236. Cf. S. 
Lyon-Net, «Jaire kejaritóméné: en Bíblica 20 (1939), 131-141; 1. de la Potterie, 
María en el misterio de la Alianza, B.A.C., Madrid, 1993, p. 42 ss. 
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llena de esta alegría cuando se habla de la Madre de Dios. Así nos lo 
muestra el famoso himno llamado Acathistos”. 

El mensaje de alegría resuena no sólo en la Anunciación a María, 
sino a través de todo el Evangelio de la Infancia de Lucas. La alegría 
que los profetas del Antiguo Testamento deseaban al pueblo de Israel, 
a la Mujer-Sión, se concentra en Lucas 1-2, en una mujer individual, 
María, que reúne en su persona los deseos y esperanzas de todo el pue- 
blo de Israel*. 


b) «Kejaritóméné = «llena de gracia» (de xópus). Esta expresión 
es una especie de nombre: Graciosísima, Agraciadísima. Para un he- 
breo cuando se trataba de una misión nueva era necesario un nombre 
nuevo. Abram se convierte en Abrahán, «padre de una multitud» (Gn 
17, 5); Sara y no Sarai (Gn 17, 15). El favor que distinguirá a María de 
las demás mujeres es la maternidad mesiánica, don (xápts) único que 
hace de ella la «predilecta» de Dios por excelencia, por eso es la «llena 
de gracia». La tradición antigua ha visto en la frase «llena de gracia» 
(kejaritóméné) la indicación de la perfecta santidad de María. 

Sin embargo, la traducción «llena de gracia» no es rigurosamente 
exacta. El participio kejaritomene es perfecto del verbo jaritóo (xapriów). 
Los verbos griegos en 0d son «causativos»; indican una acción que 
produce algún efecto en el objeto. Presuponen un cierto cambio en la 
persona o en la cosa en cuestión. Ahora, puesto que la radical del verbo 
jaritóo es jaris (xápus = gracia), la idea que expresa es la de un cam- 
bio operado por la gracia. El participio perfecto kejaritóméné indica 
una plenitud que, ha sido cumplida en el pasado, pero que dura toda- 
vía hoy y tiende a mantenerse en el futuro. 

Lo que aquí resulta esencial es que se afirma que María ha sido 
transformada por la gracia de Dios. ¿Qué es lo que la gracia de Dios 
ha producido, cambiado y realizado en María? El participio perfecto 
utilizado por Lucas indica que la transformación de María por la gra- 
cia ya ha tenido lugar mucho antes del momento de la Anunciación. 
El texto paralelo de la carta a los Efesios (1, 6), nos dice que «los cris- 


33 Es un himno en honor de la Madre de Dios, atribuido a Romanos Melodos 
(siglos VI-VID, el príncipe de todos los «cantores» griegos. En este himno se cele- 
bran los misterios de la Encarnación de Cristo y de la Maternidad virginal de María 
(PG 92, 1335-1348). 

4 1, de la Potterie, María en el misterio de la Alianza, pp. 44-45. 
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tianos han sido transformados por la gracia», en el sentido de que han 
obtenido la redención por la sangre de Cristo, con la remisión de los 
pecados. María fue «transformada por la gracia», porque había sido 
santificada por la gracia de Dios. María fue previamente purificada, en 
consideración de la misión que había de cumplir: ser la Madre del Hijo 
de Dios, y serlo permaneciendo virgen. 

La bula Ineffabilis Deus, de Pío IX, en 1854, por la que Pío IX pro- 
clamaba el dogma de la Inmaculada Concepción, afirma que el texto 
de Lucas 1, 28: «Ave gratia plena», leído en la tradición, es el que pro- 
porciona el fundamento más sólido en favor de la Inmaculada Concep- 
ción de María”. 

El texto de Lucas (1, 28) no dice que María sea la «llena-de-gra- 
cia» desde el primer momento de su existencia. El dogma de la In- 
maculada Concepción afirma que la gracia ha preservado a María de 
todo pecado y de toda secuela de pecado (concupiscencia). La gracia, 
según la Biblia, libera del pecado (Ef 1, 6 s.). Si María fue enteramen- 
te transformada por la gracia de Dios se sigue que Dios la preservó del 
pecado, la «purificó» y santificó. María fue «colmada de gracia» por 
Dios en previsión de su maternidad divina; y Dios le concedió la gra- 
cia de la virginidad para que fuera Madre virginal del Salvador”. 


c) «El Señor está contigo» (6 kupuos Mera vov): Es ésta una fór- 
mula que hallamos con frecuencia en el Antiguo Testamento. No se 
trata de un saludo ordinario; se utiliza sólo cuando se trata de un man- 
dato difícil de cumplir, de un mandato que supera la capacidad del 
hombre cuando dispone de sus solas fuerzas. Se emplea esta expresión 
cuando se dice a Moisés que debe sacar a Israel de Egipto (Ex 3, 12), 
y cuando el ángel anuncia a Gedeón que ha de librar a su pueblo de los 
madianitas (Jc 6, 12). Lo propio de María es dar a luz un hijo sin la 
intervención del varón (Lc 1, 34), es decir, virginalmente. «El Espíritu 
Santo vendrá sobre ti» y la cubrirá con su sombra, para que ella pueda 
concebir y dar a luz virginalmente al que «será llamado Hijo de Dios». 
Para que pueda realizarse esto es necesario que «el Señor esté con ella». 


d) «No temas, María...» (Mi ¿oBo%, Mapiá) (vv. 30-33): El 
ángel revela a María quién será ese hijo maravilloso y el futuro que le 


35 L. de la Potterie, o.c., pp. 45-49. 
%6 1. de la Potterie, o.c., pp. 48-49. 
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está reservado. Es frecuente en el Antiguo Testamento el uso de la fór- 
mula «No temas» al comienzo de una teofanía (Tb 12, 17), y también 
se emplea en el Nuevo Testamento cuando se habla de las apariciones 
del Señor resucitado a sus discípulos (Mt 28, 5; Mc 16, 6; Lc 24, 38). 
El hijo será heredero de David, el hijo de David, el Mesías. El hijo que 
María concebirá y dará a luz será «Hijo del Altísimo» y Mesías”. 


e) La pregunta de María: ¿Cómo podrá ser esto, pues yo soy vir- 
gen? (dvdpa od yuwocko). La Vulgata: «Quoniam virum non cognos- 
co»: «pues yo no CONOZCO Varón». 

Según San Gregorio de Nisa en Oriente y San Agustín en Occi- 
dente, María habría tomado la resolución de permanecer virgen; reso- 
lución que, en la Edad Media, toma la forma de voto*. Hoy todavía 
existen buenos autores que defienden esta concepción tradicional de 
un propósito de virginidad. Otros ven en las palabras de María la afir- 
mación de un hecho. María afirma sencillamente: no tengo todavía 
relaciones con varón. Esta solución no parece acertada, teniendo en 
cuenta que María era ya la esposa de José. Otros autores piensan que 
la pregunta de María sería una fórmula de transición puramente litera- 
ria. A nosotros nos parece una solución trivial. A nosotros nos parece 
más aceptable la que propone 1. de la Potterie”. Se trataría del «deseo» 
de virginidad de María. Se trataría de una orientación, de una inclina- 
ción profunda a vivir virginalmente, de un hondo deseo de virginidad, 
que María experimenta y vive existencialmente. María se había des- 
posado con José, siguiendo las costumbres de su tiempo y ambiente. 
Pero la aspiración de su alma se orienta en otra dirección. Esta contra- 
dicción interior recibe una solución maravillosa cuando el ángel le 
anuncia que Ella será madre del Mesías, del Hijo de Dios, de una 
manera virginal. Por obra del Espíritu Santo, virginidad y maternidad 
se darán la mano en María, por caminos misteriosos. Ésta es también 
la interpretación de Santo Tomás de Aquino, el cual emplea la expre- 
sión «desiderium virginitatis»". Aunque el santo añade que María 
habría hecho voto de virginidad, junto con José. 


37 1, de la Potterie, o.c., p. 51. 

3% R. Laurentin, Structure et théologie de Luc 1-11, 176-188. Este autor defien- 
de firmemente que María había tomado la resolución de permanecer virgen. 

% María en el misterio de la Alianza, pp. 53 ss. 

40 S. Tomás de Aquino, Summa theol., TL, q. 28, a. 4. 
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El que mejor ha expresado este «deseo de María» ha sido Romano 
Guardini, en su libro «La Madre del Señor», 1961. Por medio de la 
«gracia de la virginidad», María fue preparada de una manera extraor- 
dinaria para ser un día la Madre del Mesías, el Hijo de Dios, de tal 
modo que conservara intacta su virginidad. La clave de todo es la gra- 
cia. 

Por obra del Espíritu Santo (vv. 35-37): La maternidad de María 
se realizará por obra del Espíritu Santo. La virtud del Altísimo la 
«cubrirá con su sombra». Se alude a la nube (símbolo de Dios) que 
cubría la tienda de la Alianza (Ex 40, 35). De este modo se indicaba 
que el Arca de la Alianza era el lugar mismo de la presencia de Dios. 
Desde el momento de la concepción virginal, María se convierte en 
una nueva «Arca de la Alianza», porque lleva en su seno al Hijo de 
Dios... 


D «Por lo cual, lo que nacerá santo será llamado Hijo de Dios» 
(v. 35b). El texto griego parece sencillo: 5w kai TO yevvóevov ÚyLov 
kAndnoeras "vids deoT. 

Pero desde los Padres hasta hoy nos encontramos con cuatro tra- 
duciones diferentes. O bien se hace de hagion = «santo», el sujeto, y 
entonces se traduce: «Por lo cual, el santo (Hijo) que nacerá, será lla- 
mado Hijo de Dios»; o bien se hace de la palabra «Santo» un atributo 
* de «será», como en la Biblia de Jerusalén: «Y por esto el hijo (lo que 
nacerá) será santo y será llamado Hijo de Dios»; o también se hace de 
«santo» un atributo de «llamado»: «Por lo cual, lo que nacerá, será lla- 
mado santo, Hijo de Dios». En la cuarta traducción que es la que pre- 
ferimos, muy conocida ya en la Edad Media, la palabra «santo» no es 
considerado coatributo de «será» ni tampoco de «llamado»; «San- 
to» ha de tomarse como atributo de «nacerá»: nacerá santo”. 

La palabra «santo» nos dice de qué modo habrá de nacer el hijo: 
de una manera «santa». El hijo de María «nacerá santo». Es el naci- 
miento de Jesús el que será santo, sin tacha, intacto, es decir, «puro», 
en el sentido ritual de la palabra. Leyendo el texto así: «lo que nacerá 
santo será llamado Hijo de Dios» (v. 35b), encontraremos aquí un 
argumento bíblico en favor de la «virginidad en el parto». El mensaje 


*! L de la Potterie, o.c., pp. 61-62. 
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del ángel a María contiene no sólo el anuncio de la concepción virgi- 
nal, sino también del nacimiento virginal. Tanto la concepción virginal 
como el nacimiento virginal de Jesús son obra del Espíritu Santo. El 
nacimiento virginal es un «signo» exterior necesario para que los hom- 
bres acepten la filiación divina de Jesús. 


g) Aceptación gozosa de María (v. 38). La respuesta de María: «He 
aquí la esclava del Señor; hágase en mí según tu palabra» (yévorró 
pLOL KATA TO PALO 00v). Para expresar el fiat de María en la Anun- 
ciación, Lucas emplea, sin sujeto, el optativo genoito (yévorro). En 
griego, la forma optativa expresa «un gozoso deseo de...», y nunca un 
sentimiento de resignación o de obligada sumisión ante algo grave. El 
fiat de María no es una simple aceptación y menos todavía un resigna- 
do acatamiento. Muestra, por el contrario, un gozoso deseo de colabo- 
rar con lo que Dios quiere de ella. Es la alegría del abandono total al 
querer de Dios*. 

La respuesta de María: «He aquí la esclava del Señor, hágase en 
mí según tu palabra» (v. 38), recuerda un concepto bíblico muy fre- 
cuente en el Antiguo Testamento: «el servicio de Israel (Sal 116, 18) o 
del rey (Sal 78, 70; 89, 3.20; Ex 34, 23), o del «Siervo de Yahvé», futu- 
ro Mesías (Is 42, 1-4; 52, 13-53, 12), que han prestado a Dios. La 
madre de Samuel, Ana, se llama la «sierva» del Señor (15 1, 11). María 
es alineada con las grandes figuras del Antiguo Testamento, elegidas 
por Dios para una particular misión en orden a la salvación del pueblo 
elegido y del mundo. Recuérdese al «Siervo de Yahvé». 


h) Significación del nacimiento virginal (Lc 1, 35). En estos últi- 
mos años, algunos teólogos han llamado la atención sobre el estrecho 
vínculo que existe entre la concepción virginal de Jesús y su filiación 
divina*. H. Urs von Balthasar, por ejemplo, escribe: «Ha de quedar 
claro que el nacimiento virginal es, ante todo, una afirmación cristoló- 


% 1. de la Potterie, o.c., pp. 65 s. 

% Entre estos teólogos citaremos a J. Ratzinger (Die Tochter Zion, Einsiedeln 
1977, p. 49 s.), H. Urs von Balthasr (Maria, Kirche im Ursprung; en francés: 
Marie, premiere Église, p. 7), 1 de la Potterie (María en el misterio de la Alianza, 
1993, p. 159 ss.) y otros. 
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gica: Jesús es el Hijo del Padre eterno de una manera tan singular que 
no podía tener también un padre terreno»*. 

El texto de Lucas 1, 35 es importante para comprender el signifi- 
cado cristológico del nacimiento virginal de Jesús: «El Espíritu Santo 
descenderá sobre ti, y el poder del Altísimo te cubrirá con su sombra; 
por lo cual también lo que nacerá santo será llamado Hijo de Dios». 
Primero nos habla de la concepción virginal de Jesús por obra del 
Espíritu Santo. Después alude al nacimiento del hijo anunciado, que se 
realizará también bajo el influjo del Espíritu Santo: «Por lo cual tam- 
bién lo que nacerá santo, será llamado Hijo de Dios». Esta sucesión de 
circunstancias de la Encarnación se convertirá más tarde para los cris- 
tianos en un signo que les hará comprender que el padre de Jesús no 
era un hombre, sino Dios: «Por lo cual también será llamado Hijo de 
Dios». Hay, pues, un vínculo causal entre la concepción virginal y el 
reconocimiento por parte de los hombres de la filiación divina de 
Jesús”. 

¿Por qué Jesús será llamado Hijo de Dios? Porque la ausencia de 
un padre terreno de Jesús, se encuentra estrechamente ligada a la 
manera en que fue concebido en el seno de su madre, es decir, de 
manera virginal. Según Lucas 1, 35, el nacimiento virginal será más 
tarde un «signo» para los cristianos; el signo de la filiación divina de 
Jesús. El P. I. de la Potterie* afirma que Juan 1, 13-14 concuerda con 
lo dicho en Lucas 1, 35. Los dos evangelistas nos dicen que el naci- 
miento virginal es el signo casi necesario para que los hombres que 
creen en Jesús puedan llegar a descubrir en él el misterio de su divina 
filiación. 

Existe, pues, convergencia entre los Evangelios, la doctrina de los 
Padres (Tertuliano, Proclo de Constantinopla, San Pedro Crisólogo) y 
las reflexiones de los teólogos modernos, sobre la relación intrínseca 
entre el nacimiento virginal de Cristo y la Encarnación del Hijo de 
Dios. Esta relación es la que existe entre el signo y lo significado. J. 
Ratzinger dice: «El nacimiento virginal es el “signo” necesario de la 


“4 J, Ratzinger dice también: «Nacer sin intervención alguna de un padre terre- 
no es el origen intrínsecamente necesario de aquel que podía decir a Dios «Padre 
mío», de aquel que, incluso en cuanto hombre, era radicalmente hijo, el Hijo de este 
Padre» (Die Tochter Zion, p. 49). 

4 1. de la Potterie, o.c., 164. 

4 1. de la Potterie, o.c., p. 165. 
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Encarnación del Hijo de Dios». Y G. Blanquiére afirma: «Decir que 
María es virgen es, ante todo y esencialmente, proclamar un misterio 
de Cristo, el misterio de Cristo, “verdadero Dios y hombre verdade- 
ro”»", 


3. El nacimiento de Jesús en Belén (Lc 2, 1-39) 


César Augusto reinó desde el 16 de enero del año 27 a.C. hasta el 19 
de agosto del año 14 d.C. 

Lucas 1-2 se convierte en el resumen de todo el Evangelio. El 
Mesías recorre anticipadamente, las principales etapas de su carrera 
futura. La revelación de Cristo pasa a todos los mejores grupos del 
pueblo: campesinos de Judea, pastores de Belén, Siméon, Ana, dejan- 
do fuera a todas las clases dirigentes, a los grandes y a los doctores de 
la Ley. 

Las circunstancias históricas son oscuras. La mayoría de los auto- 
res colocan el censo de Quirinio el año 6 d.C., pero fundándose en José 
Flavio (Ant. Jud. 18, 1, 1), que no merece nunca confianza en esto (cf. 
Hch 5, 13). Tertuliano nos habla de un censo hecho por Sentius 
Saturninus, gobernador de Siria en los años 9-6 a.C., que habría sido 
organizado en Palestina por Quirinio, encargado para esto con una 
misión especial. Como Quirinio fue gobernador de Siria entre el 4 y el 
1 a.C., la expresión de Lucas se puede explicar como una aproxima- 
ción suficiente. Jesús nace ciertamente antes de la muerte de Herodes 
(+ 4 a.C. = 750 de Roma). La era cristiana fijada por Dionisio el 
Exiguo (+ 556), ha sido debida a que tomó a la letra la cifra de 30 años 
(Lc 3, 23): 29 años de Jesús, restados del año 782 de Roma (15.* año 
de Tiberio), da 753 como comienzo de la era cristiana. Por tanto, es 
muy posible que el censo haya tenido lugar entorno al 7 a.C., cuando 
el juramento de fidelidad a Herodes y a Augusto por parte de los judí- 
os de Palestina. 

Estando en Belén María dio a luz a su primogénito (TpwWTÓTOKOV). 
Esta expresión no implica hermanos menores, sino que subraya la dig- 
nidad y los derechos del Niño. 

Que Jesús haya nacido en una gruta y en el pesebre de un establo 
(Q, 7), es prueba de humildad y de pobreza de las circunstancias exte- 


% 1. de la Potterie, o.c., p. 169 s. 
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riores en las que nació el Salvador del mundo. Esta pobreza subraya la 
pertenencia del Mesías a la categoría de «los pobres de Yahvé». 

El buey y el asno que figuran en el establo (aparecen por primera 
vez en Orígenes) derivan de Isaías 1, 3 y de Habacuc (3, 2: LXX). 

Los pastores constituían una de las clases más humildes y despre- 
ciadas a causa de su ignorancia de la Ley y también por el estado per- 
manente de impureza legal en que vivían, considerando su continuo 
contacto con los animales. Y, sin embargo, Dios se manifiesta a ellos 
los primeros y les revela que ha nacido humildemente el Salvador del 
mundo, y los envuelve en una nube de luz (vv. 11-12). El ángel les dice 
que ha nacido «el Mesías, el Señor». Título que el Antiguo Testamento 
reservaba únicamente para Dios. Comienza una nueva era. Y una mul- 
titud de ángeles cantaba: «¡Gloria a Dios en el alto de los cielos y sobre 
la tierra paz a los hombres objeto de la benevolencia divina». Es decir, 
con el nacimiento del Mesías, Dios es glorificado en lo alto de los cie- 
los y sobre la tierra ha llegado a los hombres —objeto del beneplácito 
divino (evdoxía)- la salvación. La gloria de Dios consiste ante todo, 
en el hecho que enviando al Mesías, «Dios glorifica su nombre», mani- 
fiesta su poder y su misericordia. En Lucas es frecuente el tema de la 
alegría. 

Los pastores fueron corriendo a ver al Niño, y «encontraron a 
María y a José, y al niño acostado en el pesebre. Al verlo, dieron a 
conocer lo que les habían dicho acerca de aquel niño; y todos los que 
lo oyeron se maravillaban de lo que los pastores les decían» (vv. 16- 
18). 

Los pastores fueron los primeros en anunciar las maravillas de 
aquel Niño pobre y desconocido. Esto nos indica cómo Dios se puede 
servir de lo que parece más inútil para anunciar sus grandes planes de 
salvación. 

«María, por su parte, guardaba todas estas cosas, y las meditaba en 
su corazón» (v. 19). La frase «conservar las palabras en el corazón, es 
frecuente en la Biblia (Gn 37, 11; Dn 4, 28)*. «Conservar las palabras 
en el corazón» pertenece a la apocalíptica y es una fórmula técnica 
para cerrar una visión o un anuncio que se refiera al futuro mesiánico. 
Si María conservaba estas cosas en el corazón es señal de que existe 
una alusión a la trascendencia o a la misión del hijo. Lo conserva para 


4 Cf. IV Esdras 12, 11 s. 
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poderlo profundizar y llegar a entenderlo en un momento más opor- 
tuno. 

Al octavo día circuncidaron al niño, y le pusieron por nombre 
Jesús (v. 21). Según la Ley de Moisés (Lv 12, 2-8), la mujer que daba 
a luz era «impura» durante 7 días después del nacimiento de un niño o 
dutante 14 días si había dado a luz a una niña. Además, durante 33 días 
o 66 días, si era niña, tenía que estar encerrada en casa y no podía tocar 
ninguna cosa sagrada. En el día 40 o al 80 día, la puérpera tenía que ir 
al templo de Jerusalén para ser declarada pura. Si tenía bienes sufi- 
cientes, debía ofrecer en holocausto un cordero de un año y una tórto- 
la o una paloma. Los pobres tenían que ofrecer (Lv 12, 8) dos tórtolas 
o dos palomas. 

El precio de rescate del niño era de 5 siclos (= 1 siclo = 3 ptas. de 
plata), y no era necesario llevar al niño al Templo para «presentarlo» 
al Señor. La escena de Jesús, en Lucas, llevado al Templo, encuentra 
un cierto paralelismo en 18 1, 11.22-28 en el que Samuel es consagra- 
do al servicio del Templo y de Yahvé. En Lucas 2, 24 tenemos la prue- 
ba oficial de que la familia de Jesús era pobre; por eso ofrece lo que 
podían ofrecer los pobres. 


4. Jesús en el Templo y profecía de Simeón (Lc 2, 25-39) 


Simeón y Ana representan al pueblo judío, y son ellos los que 
encuentran al que será la gloria de Israel y la luz de los gentiles. Hacia 
este Niño converge la esperanza del Antiguo Testamento. Pero en las 
palabras de Simeón se insinúa ya la sombra de la cruz y el rechazo de 
Israel. Pero la misión de Cristo rechazada por el pueblo elegido, se rea- 
lizará a través del camino difícil de la vida de Jesús. La peregrinación 
de la Sagrada Familia al templo hace pensar en aquella de los padres 
de Samuel a Silo (18 1, 25). En ambos casos se trata de una visita libre, 
acompañada con ofertas y con la «consagración» de los niños al servi- 
cio del Templo (1S 1, 28 = Lc 2, 22). 

Entrando la Sagrada Familia al Tempio, Simeón toma en sus 
manos al Niño Jesús, y prorrumpe en aquellas palabras del «Nunc 
dimittis» (Lc 2, 29-32). Simeón considera su vida como una esclavitud 
voluntaria y su muerte como una liberación. Su pensamiento mira a la 
concepción evangélica de la vida como servicio a Dios y de la muerte 
como camino para obtener el premio. La expresión «que tu siervo 
muera en paz», concreta el contenido positivo de la expresión correla- 
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tiva «deja libre», que equivale al cumplimiento de la espera mesiánica 
y a la posesión de ella (v. 25). 

Los versículos 30-31 ilustran el sentido de la libertad y de la paz. 
La experiencia vital vivida por Simeón al ver y tener entre sus manos 
«al Salvador» ha debido ser de una gran profundidad. La «salvación» 
(v. 30) está en lugar de «Salvador», que «ha preparado ante todos los 
pueblos» (v. 31). Simeón se eleva sobre las fronteras de Israel y con- 
templa el universalismo mesiánico anunciado por los antiguos profetas 
(Is 2, 1 ss.; 42, 6; 49, 6). Es el primer texto del Evangelio de la Infancia 
claramente universalista. 

Simeón dirige después unas palabras proféticas a María solamen- 
te. Estas palabras se refieren al Hijo y a la Madre. Simeón distingue 
claramente a María de José, y une a María con el Hijo. «Él está desti- 
nado» (ketra1). Como en Filipenses 1, 16; 1Ts 3, 3, indica una voca- 
ción, una misión divina, providencial. No parece referirse a Isaías 8, 
14. Israel se opondrá al Mesías (avriheyew significa «luchar en con- 
tra»). 

El hecho de que la profecía de Simeón (Lc 2, 34-35) vaya dirigi- 
da sólo a María tiene una gran importancia mariológica. La suerte de 
la Madre, incorporada a la suerte del Hijo, se explica sólo con la teo- 
logía de la corredención y con los textos de Juan 2, 4 y 19, 25-27. «Así 
quedarán al descubierto las intenciones de todos», se refieren princi- 
palmente a la suerte del Niño. 

La profecía de Simeón anuncia la liberación, la paz, la felicidad 
mesiánicas, pero al mismo tiempo es desvelado el duro camino que el 
Salvador deberá recorrer. Él será un si gno de contradicción (v. 34), la 
madre será atravesada por una espada (v. 35). El Mesías será una pie- 
dra de escándalo, y al mismo tiempo piedra de fundamento. «Mu- 
chos» irán a estrellarse contra ella y caerán, y muchos otros encontra- 
rán en ella la base para levantarse, para resurgir a nueva vida. Ante el 
Mesías los hombres se dividen en dos grupos: los que lo rechazan y los 
que lo aceptan, pero unos para su condenación, otros para su salvación. 
El hecho de mencionar la «caída» antes de la «resurrección» arroja una 
luz siniestra sobre el «futuro» ministerio de Jesús. 

El «Nunc dimittis» parece depender de Isaías 52, 10; 49, 6. El 
anuncio hecho a María depende, según el P. Benoit”, de Ezequiel 14, 


% Cf. Artículo en RB, 1965, 321-351. 
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17 y de otros textos 5, 1-3; 6, 3.8 s.; 12, 14-16; 17, 21, en donde la 
espada es señal de destrucción y al mismo tiempo de división y de dis- 
criminación. Otros autores piensan que depende también de Zacarías 
135 

Ana era una mujer consagrada a Dios y profetisa, hablaba a todos 
del Niño, pues iba a ser el redentor de Jerusalén. El número de años 84 
de viudez, los 7 de matrimonio, más 14 de vida juvenil dan 105 años 
precisamente la edad de Judit (Judit 16, 23). Ana es la última que salu- 
da al Mesías, y es de la tribu de Aser, la última de las 12 tribus. Es hija 
de Fanuel, de aquel que había bendecido a Jacob y le había dado el 
nombre (Gn 30, 32). 


5. La primera palabra de Jesús (Lc 2, 41-52) 


Antes de comenzar la predicación del Bautista, Jesús pronuncia 
sus primeras palabras en el momento en que entra en la juventud, 
durante una fiesta de Pascua, y lo hace en el Templo de Jerusalén. 
Jerusalén es para Lucas el centro predestinado para la obra de la sal- 
vación”, 

La primera palabra salida de la boca de Jesús es particularmente 
importante, por el conocimiento que manifiesta de sí mismo. La forma 
interrogativa le confiere el carácter de una más grande cercanía. Al 
deber de obediencia hacia sus padres, Jesús contrapone un manda- 
miento de orden superior: Él debe ocuparse de las cosas que se refie- 
ren a su Padre (¿v TOTS TOD TaTpoé pov el eLvaL ue). 

Muy probablemente con estas palabras Él piensa sólo en el Templo 
en cuanto casa de Dios y no en el ambiente espiritual en el cual Él debe 
vivir. En todo caso, Jesús proclama deberes especiales con respecto a 
su Padre (Mt 4, 3) y una independencia absoluta respecto de las cria- 
turas para cumplirlos. La importancia está en el hecho que Él llama a 
Dios su Padre. En el Antiguo Testamento, Israel, en cuanto pueblo de 
Dios, es el hijo predilecto de Dios*. Pero la manera como el Niño de 
12 años llama a Dios su Padre y lo pone en oposición a aquel que 
María había llamado padre, según la Ley, es decir José, no lo encon- 


%% Lc 9, 31.51.53; 13, 22 s.; 17, 11; 18, 31; 19, 11; 24, 47-49, 52; Hch 1, 8. 
51 Ex 4, 22 s.; Nm 11, 12; Is 63, 16; 64, 7; Jr 31, 9.20; Os 11, 1; Sal 73, 15; Si 
ZE 
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tramos en ninguna parte del Antiguo Testamento. Contra la concepción 
mesiánica está el hecho de que Jesús no cumple ningún gesto mesiáni- 
co. El hecho de que llame a Dios su Padre está en oposición al senti- 
miento religioso general que atribuía al término Padre, dado a Dios, 
una particular unión con Dios. Además, en esta respuesta, con la cual 
Jesús contradice a su Madre, no se encuentra ni sentido filial, ni obe- 
diencia filial, como se esperaría de uno de 12 años. 

Estas palabras de Jesús pertenecen, pues, a una serie de textos 
evangélicos, en los cuales Jesús dice siempre «Padre mío», nunca 
«Padre nuestro». Siempre que Jesús dice: «Padre mío» expresa senci- 
llamente la autoconciencia de ser Hijo de Dios en modo único (Jn 5, 
18). 

Con el debo (Set) Jesús de 12 años declara estar vinculado a Dios 
por un deber de obediencia, ante el cual ha de retroceder incluso el 
cuarto mandamiento del Decálogo que impone obediencia a los pa- 
dres. Aquí, por primera vez, declara Jesús que su filiación divina y su 
misión deben romper el lazo humano y natural con su familia (Mc 3, 
31-35). La angustia que Jesús ha procurado a los suyos debía procu- 
rársela. Con estas palabras, Jesús manifiesta poseer desde el principio 
la conciencia de su filiación divina y de su misión divina. 

La frase: dv TOTS TOV TraTpds puov det ewvon me (Le 2, 49), 
muchos la traducen: «Yo debo estar en las cosas de mi Padre», siguien- 
do la Vulgata. Diversos autores modernos traducen: «en la casa de mi 
Padre». Y de hecho Jesús se encuentra en la casa de su Padre, en el 
Templo. La fórmula, «casa de mi Padre» no designa el Templo, sino la 
«familia de Dios», en cuanto que se distingue de cualquier otra fami- 
lia humana. El sentido sería: «¿Por qué me buscabais, como si yo per- 
teneciese exclusivamente a una familia terrena? ¿No sabíais que mi 
verdadera familia no es la vuestra, sino la del Padre celestial, del cual 
yo soy el Hijo?»*. 


6. Teología de Lucas 1-2 


El Evangelio de la Infancia actual reproduce una catequesis que 
pertenece al tiempo de la Iglesia primitiva. Por eso, el evangelista a 
veces anticipa noticias, estados de ánimo, ideas que pertenecen a un 


% Cf. Mc 3, 31-35; Mt 12, 46-50; Le 8, 19-21. 
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período tardío. Es bien conocido que una narración pueda ser fiel a los 
hechos acaecidos, aunque la forma narrativa se adapte a determinados 
esquemas. Todos los elementos de la narración de Lucas 1-2 hacen 
pensar que el autor ha «reconstruido» intencionalmente las manifesta- 
ciones sobrenaturales, siguiendo el módulo de las apariciones seme- 
jantes del Antiguo Testamento. Estamos ciertamente ante hechos his- 
tóricos acaecidos, pero no se conocían los detalles particulares según 
los cuales se habían desarrollado. 

La finalidad principal del Evangelio de la Infancia es doctrinal. 
Los hechos miran al misterio de la Encarnación, y especialmente miran 
a la figura del Mesías y a la de su Madre. El comportamiento diferen- 
te de Gabriel en la aparición a Zacarías y a la Santísima Virgen signi- 
fica para Lucas la diversa dignidad de los dos personajes y sus dife- 
rentes destinos. Para Lucas Jesús es el verdadero, el último Israel, 
Zacarías e Isabel son el nuevo Abrahán y la nueva Sara; Juan Bautista 
será el nuevo Samuel enviado a consagrar al verdadero rey mesiánico. 
Será un segundo Sansón, lleno de Espíritu Santo que viene a anunciar 
la liberación mesiánica. María es la realización de la «Hija de Sión», 
que resume la entera historia de la salvación (Sb 3, a A 
Zacarías 2, 14; 8, 9). María acogerá al Señor en su seno virginal (So 3, 
16), y vendrá así a través de ella y en ella a habitar en medio de su pue- 
blo. El anuncio de su maternidad divina es dado claramente por 
Gabriel. Como Arca de la Nueva Alianza, llevando consigo al Señor, 
llega a la casa de Isabel derramando sobre todos las primeras bendi- 
ciones mesiánicas. Como la madre de Samuel, María ha venido al 
Templo para ofrecer al Niño Jesús a Dios. 

En el Evangelio de Lucas 1-2 se observa una progresiva manifes- 
tación del Mesías. En la Anunciación Dios se ha posado sobre la 
Virgen; en Navidad se ha revelado, un tanto misteriosamente todavía, 
a los pastores; en Jerusalén, lleva a cabo su aparición oficial en el 
Templo; y Simeón hace la primera solemne proclamación por medio 
del «Nunc dimittis», que constituye la apoteosis de los nuevos tiem- 
pos. Este progresivo descubrimiento del Hijo de Dios y del Redentor, 
a diferencia que en Mateo 1-2, sin tensiones y siniestros presentimien- 
tos, sino entre grandes efusiones de gozo, en medio de himnos y cán- 
ticos (Lc 1, 41-45.65 s.; 2, 14-20.25-40). 

Así Lucas 1-2 se convierte en un resumen de todo el Evangelio. La 
revelación del Mesías es hecha a todos los grupos mejores del pueblo: 
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aldeanos de Galilea, pastores de Belén, Simeón, Ana, dejando fuera las 
clases dirigentes, los grandes, los doctores, los fariseos, etc.* 


6. El Evangelio de la Infancia en Mateo y Lucas 


Los dos evangelistas coinciden, en la narración, sólo en una míni- 
ma parte. Son, de hecho, muchas más las divergencias que las conso- 
nancias*. 


1. Semejanzas: Ambos evangelistas presentan los mismos perso- 
najes: Jesús, María, José, Herodes. Ambos hablan del anuncio del naci- 
miento de Jesús (Mt 1, 20-23; Lc 1, 26-38); ambos afirman que el 
nombre de Jesús ha sido impuesto por el cielo (Mt 1, 21; Le 1, 31); 
ambos dicen que Jesús ha venido para salvar a los hombres (Mt 1, 21; 
Lc 1, 47), para perdonar los pecados (Mt 1, 22; Lc 1, 27) y para ilu- 
minar a los pueblos (Mt 2, 1-12; Lc 1, 78-79). Los dos afirman que 
Jesús es considerado como Hijo de Dios (Mt 1, 23; 2, 11; Lc 2, 32.49), 
hijo de David (Mt 1, 1; Lc 1, 32; 2, 4-5) e hijo de una virgen (Mt 1, 23; 
Lc 1, 27), pero no hijo de José (Mt 1, 18-23; Lc 1, 34-35). Los dos 
evangelistas acentúan el influjo directo del Espíritu Santo en la con- 
cepción y en el nacimiento de Jesús (Mt 1, 16-18; Lc 1, 35); los dos 
colocan el nacimiento de Jesús en Belén (Mt 2, 1; Lc 2, 1-7.11.15); los 
dos nos dicen que el nacimiento de Jesús irá acompañado por el dolor 
(Mt 2, 1-23; Lc 2, 35); los dos nos hablan del tema de la noche (Mt 2, 
14; Le 2, 8) y de la luz (Mt 2, 2.9 s.; Lc 1, 78; 2, 32); los dos afirman 
claramente la virginidad de María”, 


2. Divergencias: En Mateo, las diversas unidades literarias com- 
prenden: la genealogía de Jesús (1, 1-17), el anuncio del ángel a José 
(1, 18-25), la visita de los Magos (2, 1-12), la fuga a Egipto y la matan- 
za de los Inocentes (2, 13-18), el retorno de Egipto y la morada en 
Nazaret (2, 19-23). 


* Salguero, J., I Vangeli Sinottici, pp. 44-45; O. Da Spinetoli, Introduzione ai 
Vangeli dell Infanzia, Brescia, 1967, pp. 67-112. 

“ R. E. Brown, La nascita del Messia secondo Mt e Lc, Assisi, 1981. 

% Laurentin, R., Les Évangiles de l'Enfance du Christ, Paris, 1982, p. 361 ss. 
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En Lucas, en cambio: el anuncio a Zacarías (1, 5-25), el anuncio a 
María (1, 26-38), la visita de María a Isabel (1, 39-56), el nacimiento 
del Bautista (1, 57-80), el nacimiento de Jesús (2, 1-7), la visita que le 
hicieron los pastores (2, 8-20) y su doble presentación en el Templo (2, 
21-52)*. 

En Mateo, el anuncio del nacimiento de Jesús es hecho a José (Mt 
1, 18-25), en Lucas a María (Lc 1, 26-38); Mateo coloca el Niño Jesús 
en una casa (Mt 2, 11), en Lucas en un establo (Lc 2, 7.11.16); en 
Mateo Jesús es adorado por personas pertenecientes a la aristocracia 
(Mt 2, 1-12), en Lucas por los pastores (Le 2, 8-20). En Mateo la his- 
toria se desarrolla por empujes prevalentemente externos (Mt 1, 18-25; 
2, 1-7 ss.), en Lucas lo que tiene importancia son las personas y las 
decisiones que ellas toman en un contexto de absoluta libertad (Lc 1, 
26-38.45-48; 2, 19.51). Mateo considera a Jerusalén como el lugar de 
los enemigos de Jesús (Mt 2, 1-8), Lucas la considera como el lugar 
privilegiado de su narración (Lc 1, 5-25; 2, 22-50); en Mateo se ofre- 
ce la genealogía de Jesúa al principio del Evangelio (Mt 1, 1-17), en 
Lucas es colocada después del Bautismo (Lc 3, 23-38). 

En Mateo, el texto está lleno de citas bíblicas (Mt 1, 25; 2, 
6.15.18.23) y se propone demostrar que en Jesús de Nazaret se cumplen 
las profecías del Antiguo Testamento; en Lucas la Sagrada Escritura 
tiene la finalidad de definir mejor la situación espiritual de varios per- 
sonajes que aparecen en la escena (Lc 1, 46-55) o de revelar la íntima 
naturaleza de la salvación traída por Jesús (1, 67 ss.; 2, 29 ss.). 

El interés de Mateo converge sobre San José; la preferencia de 
Lucas va por María. La Santísima Virgen es la protagonista y el ele- 
mento unificador de toda la narración”. 


3. La Santísima Virgen y la vocación de la mujer. Lucas y el 
Apocalipsis sugieren ver en la Madre de Cristo el Arca de la Alianza 
del Nuevo Testamento. La profundización del culto mariano deberá 
provenir de una mejor apreciación de las narraciones de la Infancia de 
Lucas y de los datos marianos que nos ofrece San Juan, que comple- 
tan admirablemente al tercer Evangelio. 

Hoy hay voces que exigen para la mujer una más grande partici- 
pación en la Iglesia. La Iglesia que ha hecho tanto en favor de la mujer, 


3 Laurentin, R., /bíd, p. 359 s. 
5 Cf. Mt 1, 19-21.24 s.; 2, 13-15.19-23; Lc 1, 26-56; 2, 19.21.34 s. 48.51. 
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exaltando a la Virgen de la Nueva Alianza, podrá dar respuesta a las 
exigencias modernas mirando de nuevo a nuestra Señora. Deberá 
recordar lo que representa esta Mujer en el plan divino y en el Nuevo 
Testamento. Se trata, pues, de estudiar con mayor profundidad los tex- 
tos del 3.* y 4.2 Evangelios y el capítulo 12 del Apocalipsis. 

Estos textos del Nuevo Testamento nos indican que la Virgen reci- 
bió la dignidad humana más alta que un hombre puede imaginar: ella 
es la Madre del Hijo de Dios encarnado, y es la Madre del nuevo pue- 
blo de Dios, fruto de la Encarnación Redentora. A. Feuillet** recuerda, 
siguiendo al P. Benoit, que si la Virgen no es sacerdotisa, ella es la 
Madre del Sumo Sacerdote, asociada en manera única a su sacrificio y 
a su obra redentora. Además, ella, con sus manos, ha ofrecido a su Hijo 
en la Presentación en el Templo (Lc 2, 22-38), preludio misterioso del 
Calvario. : 

La visión de la Mujer del Apocalipsis 12, Madre del Mesías y del 
pueblo mesiánico de Dios, constituye una especie de profecía de la his- 
toria de la Iglesia empeñada en una lucha contra las fuerzas del mal, y 
de anuncio de su triunfo que se asemejará a la victoria paradójica del 
Calvario. Así, hasta el final de los tiempos, la historia entera de la 
Iglesia será dominada por María. 

En el orden de la gracia como en aquel de la naturaleza, la mujer 
ejercerá siempre una función diferente de la del hombre. Ahora bien, 
ha sido concedido a todas las mujeres cristianas, y más especialmente 
todavía a las vírgenes consagradas a Dios, de participar misteriosa- 
mente a la maternidad espiritual de María. Así ellas contribuyen de 
una manera escondida, pero muy profunda y rica, a la formación de la 
Iglesia Cuerpo Místico de Cristo. Por consiguiente, es la Santísima 
Virgen que mejor nos ilumina sobre la dignidad y el destino de la 
mujer”, 


“Le sacerdoce du Christ e de ses ministres d' aprés la priére sacerdotale du 
quatriéme Évangile et plusieurs donnés du NT: Paris, 1972, 189-191. 

% Feuillet, A., Quelques observations sur les recits de Y enfance de Saint Luc: 
en Esprit et Vie (L'Ami du clergé), n. 51, 21 diciembre 1972, pp. 721-24. 


CAPÍTULO V 


VIDA PÚBLICA DE JESÚS 


Esta parte, común a los tres sinópticos, se abre en Lucas con un 
sincronismo (como ya lo había hecho en Lucas 1, 5; 2, 1-3), a la mane- 
ra de los historiadores clásicos (Lc 3, 1-2), que encuadra la historia de 
Jesús en aquella más general del mundo romano. Tiberio sucedió a 
Augusto (Lc 2, 1) el 19 de agosto del año 14 d.C. Por eso, el año deci- 
moquinto corresponde al año 28-29 ) (del 19 agosto del 28 hasta el 18 
agosto del 29). Jesús debía tener entonces alrededor de treinta y tres 
años, al menos, quizá 35 6 36 años. La indicación de Lucas 3, 23 tal 
vez sea aproximativa, y quiere subrayar únicamente que Jesús tenía la 
edad requerida para ejercitar una misión pública. 


1. Cronología del Nuevo Testamento 


Imperio Romano Cronología cristiana 
Años Años 


37 a.C.: Herodes el Grande (37-4 a.C.) 715 a.C.: Nacimiento de Jesús 
27 a.C.: Augusto (27 a.C.-14 d.C.) 
4 a.C.: Muerte de Herodes el Grande 
—Arquelao, etnarca de Ju- 
dea y Samaría (4 a.C.-6 d.C.) 
— Herodes Antipas, tetrarca de 
Galilea y Perea (4 a.C.-39 
d.C.) 
— Felipe, tetrarca (4 a.C.-34 
d:E,) 
—Lisanias, tetrarca de Abi- 
lene. 
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Imperio Romano 


Años 


6 d.C.: 
14: 
18: 
26: 


37 
41: 


44: 


50: 


52: 
52: 
54: 
S9; 


62: 


Régimen de Procuradores 
Tiberio (14-37 d.C.) 
Caifás, Sumo Sacerdote 
Poncio Pilato (26-36 d.C.) 


Calígula, emperador (37-41) 

Claudio, emperador (41-54) 

Herodes Agripa I, rey de 
Palestina (41-44). 


Muerte de Herodes Antipas 


—Retorno al régimen de Pro- 
curadores 


Decreto de Claudio expulsando 
a los judíos de Roma 

Galión, procónsul de Acaya 
Félix, procurador (52-58) 
Nerón, emperador (54-58) 
Festo, procurador (59-62) 


Albinus procurador (62-64) 





Cronología cristiana 


Años 


28: 


30: 
34/36: 


37/39: 


44: 


45-49: 


49: 


49-52: 


53-58: 


58: 


60: 


61-63: 


62: 


Comienzo del ministerio de 

Jesús 

En abril, muerte de Jesús 

Muerte de Esteban 

—Conversión de Pablo 

—Evangelio anunciado en Sa- 
maría y en Antioquía 

Viaje de Pablo a Jerusalén 


(Pascua), muerte de Santiago, 
hermano de Juan Apóstol 
—Pedro en prisión 


(de primavera a primavera) 
Viaje misionero de Pablo y 
Bernabé 

Incidente de Antioquía 
—Asambiea apostólica 


(de otoño a otoño) Segun- 

do viaje misionero de Pablo 

(de primavera a primavera) 

Tercer viaje misionero de Pablo 

Pentecostés, Pablo prisionero 
Cautividad de Pablo en Cesarea 
(otoño)-61 (primavera) Viaje de 
Pablo prisionero hacia Roma 
(de primavera a primavera). 
Primera cautividad romana de 
Pablo 


Martirio de Santiago en Jeru- 
salén 
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Imperio Romano 


Años 


64: 
64: 
66: 


68: 
69: 
70: 


73: 


79: 


81: 


90: 


96: 
98: 


111-113: 


117: 


132-135: 


Florus, procurador (64-66) 
(julio). Incendio de Roma 
Revuelta judía contra Roma 


Galba, emperador (68-69) 
Vespasiano, emperador (69-79) 
Asedio y conquista de Jeru- 
salén. Johanaan ben Zakkai 
funda la academia en Jabnia = 
Jamnia 

(Pascua) Ruina final de los 
judíos 

Tito, emperador (19-81) 
Domiciano, emperador (81-96) 


Sínodo judío de Jamnia 


Nerva, emperador (96-98) 
Trajano, emperador (98-117) 


Plinio el joven, legado en Bi- 
tinia 
Adriano, emperador (117- 
138) 


Segunda revuelta judía 
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Cronología cristiana 


Años 
63: 


64: 


66: 
67: 


85/90: 


95: 


98/100: 
107: 


110: 


130: 


(después del). Últimas activida- 
des de Pablo 

—Pedro en Roma 

Persecución de los cristianos 


Los cristianos huyen a Pella 
Martirio de Pedro y Pablo en 
Roma 


los cristianos son expulsados 
definitivamente de la Sinago- 
ga 

Persecución de Domiciano 
—Juan en Patmos 

—Carta de Clemente Romano 
—Herejía de Cerinto 


Muerte de Juan en Éfeso 
Martirio de Simeón de Jeru- 
salén 

Carta y martirio de Ignacio de 
Antioquía 

—Cartas de Policarpo 


Carta del Pseudo-Bernabé 
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2. Predicación de Juan Bautista 


Lucas nos presenta el Precursor (Lc 3, 3-20) en un cuadro que es 
el más completo de los tres sinópticos, y en el cual se dice que el 
Bautista, en su predicación, tocaba temas adaptados a los diferentes 
grupos de personas que acudían a él (3, 10-14). 

Lucas distingue el lugar de la vocación del Bautista (v. 2) del lugar 
en que éste predicaba y bautizaba, es decir, en todo el distrito del 
Jordán, probablemente en el distrito de Jericó, llevando a cabo una 
especie de gira misionera. En cambio, en Marcos 1, 4 s. y Mateo 3, 1 
ss., los dos nos dicen que la vocación y la predicación tenían lugar en 
el desierto; y que acudían a él muchos de Jerusalén, de Judea y de la 
región del Jordán. 


3. La conversión («metánoia»), en la predicación de Juan 


Mateo y Lucas narran, más que en Marcos, la predicación amena- 
zadora y de severa penitencia del Bautista. La predicación del Bautista 
es mantenida en el tono habitual de los profetas del Antiguo 
Testamento y está fundada en la proximidad del juicio mesiánico. 
Según Mateo 3, 5 ss., la predicación amenazadora va dirigida a los 
fariseos y saduceos que acudían al bautismo de Juan; según Lucas 3, 
7; 7, 29, en cambio, va dirigida a las masas populares. Lucas (3, 10- 
14) insiste sobre el elemento positivo y humano del mensaje del 
Bautista. Ninguna profesión está excluida de la salvación. 

El orden y el texto de Lucas nos parecen más adaptados a las cir- 
cunstancias. Porque la predicación de penitencia debe ir dirigida al 
mismo público al que Jesús dirigirá el anuncio mesiánico sucesivo de 
los versículos 11 s. Por otra parte, según Lucas 7, 30, los fariseos y los 
escribas despreciaban el bautismo de Juan, porque no se creían peca- 
dores. 

La conversión, pherávona, convertíos = petavoetre, implica un 
cambio, una mutación íntegra de ánimo, de espíritu, de la mente y de 
la voluntad. El Bautista pide a todos un cambio radical de conducta. 
Las notas fundamentales del mensaje del Bautista eran: a) la conver- 
sión es necesaria para todos, incluso para los fariseos;-b) es posible 
para todos, incluso para los publicanos y los soldados; c) comportaba 
una vida de práctica de la justicia y de la caridad para con los demás. 
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Como signo de arrepentimiento, de penitencia, el Bautista administra- 
ba un bautismo en el río Jordán. 

El Bautismo de Juan estaba íntimamente unido a la exigencia de 
un cambio muy profundo: colocaba a los hombres ante el juicio de 
Dios, que exige una renovación definitiva. Tiene una característica 
peculiar, su tendencia claramente moral y en estrecha correlación con 
la escatología. El rito de inmersión (Barrio dnva. = arameo, tebal = 
«bañarse», «sumergirse»), símbolo de renovación y de purificación, 
era conocido en las religiones antiguas y en el judaísmo (bautismo de 
los prosélitos, esenios, qumránicos). Aunque inspirado en éstos, el 
Bautismo de Juan, se distingue de ellos en tres cosas: a) Insinúa una 
purificación moral, no ritual (Mt 3, 2 ss.; Le 3, 10-14); b) no se repite, 
y por eso tiene el carácter de una iniciación; c) tiene un valor escato- 
lógico, porque introduce en la comunidad de aquellos que esperan al 
próximo Mesías (Mt 3, 2.11; Jn 1, 19 ss.). Su eficacia es real, no sacra- 
mental. 

El mensaje del Bautista se concentra en esta verdad fundamental: 
el juicio de Yahvé que viene sobre todos los actos de los hombres. Juan 
llama a todos, diciendo: Convertíos (Lc 3, 8). No existe ya ninguna 
diferencia radical o religiosa. El mensaje de Juan supera todo particu- 
larismo. Ante la ira que se aproxima y el hacha amenazadora sobre la 
raíz del árbol (Lc 3, 7 s.), desaparecen los antiguos privilegios. No 
tiene importancia el ser judío. La «metánoia» del Bautista quita toda 
«seguridad». La adhesión a Dios hay que probarla con las obras. La 
conversión, posible y necesaria para todos, debe demostrarse en el ser- 
vicio a los hermanos, compartiendo con ellos la comida y el vestido. 
Ninguno puede considerarse como verdadero dueño de sus bienes. 
Convertirse significa también poner al servicio de los otros lo que soy 
y tengo. 


4. La exigencia de conversión en el Bautista y en Jesús 


Los sinópticos permiten suponer que, desde el punto de vista his- 
tórico, Jesús habría continuado la predicación iniciada por Juan 
Bautista. Sin embargo, la «metánoia» tiene en la predicación de Jesús 
un significado diferente del que tiene en el Bautista. Como el bautis- 
mo de Juan se distingue del bautismo cristiano, así la conversión que 
exige se diferencia. Lo que falta al Bautismo de Juan es el eís To 
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dvoya Inco%, que establece relaciones especiales entre el bautizado y 
el Mesías. La «metánoia» en el Bautista tiene un sentido mucho más 
restringido que en Jesús. Para Jesús la «metánoia» es la condición para 
entrar en el Reino de Dios (= Basileía toú Zeoú). Que por medio de un 
bautismo se puedan establecer relaciones objetivas y personales con el 
Mesías, he aquí un punto ignorado por el Bautista. 

La exigencia de conversión en el Bautista se queda en el cuadro de 
la profecía del Antiguo Testamento. En cambio, en Jesús la «metánola» 
consiste en el prepararse para entrar en el Reino (= Basileía) venido en 
la persona de Jesús. El que se encuentra bajo el influjo de la persona 
de Cristo está dispuesto a soportar la persecución por el nombre de 
Jesús (Mc 10, 29; Mt 19, 21). 

La naturaleza de la «metánoia» del Bautista se manifiesta en los 
consejos evangélicos (Lc 3, 10-14): exhorta a dar con benevolencia al 
prójimo, y a obrar con obediencia en los diferentes oficios de la vida. 
Él no exige el mepuocóv = «lo más excelente» (comp. Lc 3, 11 con 6, 
29 y Le 3, 10 con 18, 22); él no exhorta a seguirlo, como lo hace Jesús. 
El Bautista orienta hacia Dios. 

La penitencia del Bautista deberá ser cumplida tanto por los justos 
como por los pecadores. Puesto que anuncia la proximidad del juicio 
mesiánico, su llamada a la penitencia reviste un carácter de urgencia y 
exclusividad. En el acto del bautismo encuentra su realización como 
un signo real que procura la remisión de los pecados y preservará del 
juicio de Dios. El bautismo de Juan tiene como finalidad preparar al 
pueblo para el encuentro con el Mesías. El carácter presacramental se 
encuentra en la distinción entre bautizado y bautizador. 

El bautismo de Juan no es eficaz si el que confiesa los pecados y 
recibe el bautismo no «da» frutos de penitencia (Mt 3, 7-10). El con- 
cepto de «metánoia» es completado por «epistréphein» (= «volverse» 
para emprender un nuevo camino). La autenticidad de la conversión 
deberá manifestarse en las obras. El hombre será juzgado por sus 
actos, no por la pertenencia a la estirpe de Abrahán. Dios puede susci- 
tar de la nada un pueblo nuevo. La «metánoia», pues, del Bautista qui- 
ta las «seguridades». 

Según los sinópticos, Jesús supera y transforma el anuncio del 
Bautista porque pone el acento sobre la Basileía, que se funda sobre la 
persona de Jesús. La enseñanza de Jesús sobre la llamada a la peniten- 
cia, se podría resumir: «adhesión sin reserva a Dios y distanciamiento 
incondicional de todo lo que va contra Dios». 
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Jesús, en Marcos 1, 15, predica: «Convertíos (peravoetre) y creed 
(muortevere) al Evangelio». Aquí «convertirse» significa adherirse al 
movimiento mesiánico y a la comunidad fundada por Jesús (Mt 11, 20 
s.); significa confesar la persona de Jesús que encarna el mensaje divi- 
no (Mc 8, 35) y el Reino de Dios. La penitencia que exige Jesús está 
esencialmente ligada con su persona. Por consiguiente, la invitación 
de Jesús a la penitencia es la adhesión y la fe en su persona. En la pre- 
dicación de Jesús, la condición más decisiva para entrar en el Reino no 
es la conversión, sino la infancia. Jesús proclama que Dios busca al 
pecador todavía antes de que éste se convierta (Lc 15; 19, 10). Dios se 
alegra cuando un pecador hace penitencia (Lc 15, 7). Jesús ama más al 
pecador en cuanto que tiene mayor necesidad. 


5. El Reino de Dios pertenece a los niños 


El «recibir el Reino de Dios como un niño» (Mc 10, 15), es para 
Jesús la condición necesaria para entrar en el Reino. ¿Qué significa 
esto? Indica la disposición con la que es necesario recibir el Reino. 
Jesús opone el niño al adulto, pero el punto de comparación no se 
encuentra en la ausencia de pecado del niño y ni siquiera en su ino- 
cencia, alegría, humildad, rectitud, sino en su estado de ínfima peque- 
ñiez: el niño es totalmente dependiente de los demás. El niño delante de 
los otros se considera como una nulidad. Por tanto ser o «hacerse niño» 
(Mt 18, 3) no depende tanto de un acto de humildad cuanto de un esta- 
do y actitud fundamental de infancia. Es la actitud del «pobre» que 
depende enteramente de la ayuda de los demás. Se trata de despojarse 
enteramente de la voluntad egoísta de buscarse a sí mismo y de hacer 
suya, sin reserva, la voluntad de Dios. Es toda la actitud del niño que 
se opone a la del adulto. Para Jesús, los que rehúsan hacer penitencia 
han de considerarse como individuos que manifiestan una voluntad de 
adultos. Para recibir el don de Dios no es suficiente ni la justicia de los 
devotos, ni la sabiduría de los teólogos (Mt 11, 25; Lc 10, 21). 
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CAPÍTULO VI 


EL BAUTISMO DE JESÚS 
(Mc 1, 9 ss.; Mt 3, 13 ss.; Le 3, 21 ss.) 


1. El acto del Bautismo 


El Bautismo de Jesús es uno de los hechos más incontrovertibles, 
históricamente hablando, del Nuevo Testamento. Es evidente que la 
Iglesia no habría inventado jamás un hecho que le planteaba graves 
dificultades teológicas, como veremos. ¿Por qué Jesús, sin pecado, fue 
bautizado? 

Jesús se sumergió en las aguas del Jordán delante del Bautista. El 
griego Barmodnvo. corresponde al arameo tebal que significa 
«bañarse», «sumergirse». En aquel mismo momento el Espíritu de 
Dios descendió sobre Él. Aquí significa la toma de posesión de Jesús 
por parte de Dios que le confiere el poder de ser su mensajero. Jesús, 
por tanto, es llamado para ser el enviado de Dios. Sin embargo, la 
vocación de Jesús se distingue radicalmente de la de los profetas, por- 
que tiene un carácter escatológico. El abrirse del cielo, la voz del 
Padre, el Espíritu, el ser llamado Hijo, son expresiones indicantes de la 
plenitud de los bienes escatológicos de Dios y el comienzo del tiempo 
de la salvación. 

En los sinópticos (Mc 1, 11; Mt 3, 17; Lc 3, 22) parece que tene- 
mos una cita mixta de Isaías 42, 1 y del Salmo 2, 7: «He aquí a mi 
Siervo, que yo estimo, mi predilecto, en el que me complazco». El ó 
ÚLos pLoY del Bautismo podría representar el desarrollo cristológico 
del ó rats pLov del texto profético. Según Isaías 42, 1, al Siervo de 
Dios tenía que ser concedido el Espíritu. Jesús ha podido sentirse como 
el Siervo de Dios de Isaías. 

Jesús ha tenido conciencia de que en su Bautismo ha sido tomado 
por el Espíritu. Dios lo toma a su servicio, lo fortifica y le da el poder 
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de ser el portador de la salvación. En el Bautismo Jesús ha tenido la 
experiencia de su vocación. 


2. El Bautismo, signo de la «kénosis» de Jesús 


El bautismo de Juan era moral y comportaba el reconocimiento de 
los propios pecados. ¿También el Bautismo de Jesús llevaba consigo la 
confesión de los pecados? Este problema se hizo sentir ya en la Iglesia 
primitiva (Mt 3, 13 ss.; Hb 5, 5-10). Él era el Mesías, el Hijo de Dios, 
sin sombra de pecado, y sin embargo va a ser bautizado por el Pre- 
cursor. Jesús se hizo semejante a nosotros, salvo en el pecado. Él com- 
parte la condición de los pecadores y Él mismo «se hizo pecado» (2Co 
5, 21), pero inmediatamente baja del cielo una voz divina que lo decla- 
ra inocente. ' 

¿Por qué, pues, se hizo bautizar? Para «cumplir toda justicia» (Mt 
3, 15), que significa cumplir todo lo que Dios ha dispuesto, aceptar su 
plan y su voluntad. Dios quería que su Mesías fuese su Siervo por 
excelencia, que se sacrificase por todos en la humildad y en el oculta- 
miento (Is 53). Jesús no tenía necesidad de purificación, pero debía 
cumplir la voluntad (= «justicia») del Padre, que le había predestinado 
al duro camino del Siervo sufriente para la salvación de las muche- 
dumbres. 

El Bautismo de Jesús no es más que una primera expresión, al 
comienzo de la vida pública, de la humillación de aquel que toma «la 
condición de siervo, haciéndose semejante a los hombres... y humi- 
llándose hasta la muerte de cruz» (Flp 2, 7 s.). Así desde el principio 
le es indicada la vía de la humillación y del anonadamiento (Kénosis). 
Jesús, humillándose a este rito penitencial, confundido en medio de los 
pecadores, cumple una decisión fundamental. Él se hace solidario con 
la humanidad pecadora, haciéndose el Siervo sufriente que pagará per- 
sonalmente por la salvación de todos. Así el Bautismo es la premisa de 
la vida pública de Jesús, que será caracterizada por el sufrimiento y 
tendrá como culmen el drama del Gólgota. 

Con motivo, pues, del Bautismo se afirma que Jesús es el portador 
del Espíritu, el que cumple perfectamente la voluntad de Dios, el que 
se entrega por los hombres. Lucas lo coloca en un clima de oración, 
como cosa importante. 
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El Bautismo es un episodio muy importante en el Evangelio. En 
Mateo se insiste en tres aspectos: el paso del Jordán, nuevo mar Rojo, 
en el que Jesús oye la voz del Padre que lo declara Hijo predilecto; el 
diálogo con el Bautista, que confiesa ser únicamente el precursor del 
Mesías; los cielos que se abren y se oye la voz del Padre, que confir- 
ma todo lo dicho a San José sobre el origen divino de Jesús, Hijo de 
Dios. 
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CAPÍTULO VH 


LAS TENTACIONES DE JESÚS 
(Mt 4, 1-11; Le 4, 1-13; Mc 1, 12-13) 


Al Bautismo sigue, en los sinópticos, la narración de las tentacio- 
nes. La condición mesiánica de Jesús y su filiación divina no lo apar- 
tan de la historia humana, de sus pruebas y sufrimientos. También 
Jesús, como verdadero hombre, tiene que vivir la prueba y recorrer el 
duro camino que lleva a la salvación. La narración de Marcos (1, 12 s.) 
es muy diferente de la de Mateo y de Lucas. El relato de Marcos es más 
antiguo y es oscuro. 


1. Narración de Marcos (1, 12 s.) 


Nos dice que el Espíritu, que bajó sobre Él en el Bautismo, «lo 
impulsó» (¿xBákAeL) hacia el desierto (cf. Ex 13, 18; 14, 2). El desier- 
to es el lugar de los malos espíritus (Mt 12, 43) y tiene también un sig- 
nificado escatológico: el Mesías viene del desierto (Is 40, 3). Jesús per- 
maneció allí cuarenta días. Estos 40 días resumen simbólicamente los 
40 años que duró la vida de Israel en el desierto después de la salida 
de Egipto. Cuarenta es un número simbólico para designar las dificul- 
tades y la maldición'. El relato de Mateo y Lucas alude a las pruebas 
que Israel experimentó en su camino por el desierto (Ex 16-17; 32). 

Marcos nos dice que Jesús «estaba con las fieras» (hv peTA TV 
Umpiov). Esto no es dicho para significar la desolación del lugar. Se 
trata más bien de un tema que se encuentra en la descripción del pa- 
raíso (la expresión de Marcos evvas pero designa una íntima comu- 


' Cuarenta días y 40 noches duró el diluvio, Gn 7, 12; 40 años, el viaje por el 
desierto, Sal 95, 10; 40 días y 40 noches, el ayuno de Moisés sobre el monte Sinaí, 
Ex 34, 28; Dt 9, 18; etc. 
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nión: 3, 4; 5, 18; 14, 67). Lo que sucedía a Adán, que estaba en com- 
pañía de los animales, se esperaba también para los últimos tiempos, 
cuando entre el hombre y los animales volvería a reinar la paz”. 
Vuelve, pues, de nuevo el paraíso, comienza el tiempo de la salvación. 
Superada la tentación y derrotado el Diablo, la puerta del paraíso es de 
nuevo abierta. «Los ángeles le servían». También este rasgo entra en el 
cliché del paraíso. Como Adán en el paraíso vivía del alimento de los 
ángeles?, así son los ángeles los que dan de comer a Jesús. El servicio 
de los ángeles es símbolo de la intimidad con Dios. 


2. Narración de Mateo y Lucas 


Estos evangelistas ofrecen un relato cuidadoso en tres actos en los 
que se desarrolla la lucha de Jesús con Satanás. Esta lucha se desen- 
vuelve bajo la forma de un debate entre expertos de la Sagrada 
Escritura, de los que Jesús se revela el mejor conocedor. Las dos narra- 
ciones concuerdan ampliamente en el tenor verbal. Se diferencian, en 
cambio, en el orden en que se suceden la 2.2 y la 3.* tentación. 
Ordinariamente se considera la disposición de Mateo como la más ori- 
ginaria (Lucas coloca la 3.2 de Mateo en 2.* lugar, y la 2.* de Mateo 
pasa al 3." puesto). Este cambio de Lucas parece estar determinado por 
el deseo de hacerlas terminar en Jerusalén, a la que el tercer evange- 
lista concede una especial importancia (Le 9, 51-19, 28; Lc 24). Sin 
embargo la 3.2 de Mateo representa el culmen, la tentación final. Y la 
palabra de Jesús: «¡Retírate, Satanás!» (Mt 4, 10), pone fin a los ata- 
ques del Diablo. 

Existe una relación entre el Bautismo de Jesús y las tentaciones, 
no sólo de orden cronológico, sino sobre todo de contenido. El Espíritu 
de Dios que durante el Bautismo había descendido sobre Jesús, lo 
impulsa ahora en el desierto (cf. Ex 13, 18). Se declara de este modo 
que esta tentación es querida por Dios. Además, Mateo presenta a 
Jesús, en cuanto Mesías, como el «nuevo Moisés», que libra a los hom- 
bres de la esclavitud del Faraón (MI) y le conduce, a través del mar 
Rojo, hacia la tierra de la promesa. En esta perspectiva, el Bautismo de 
Jesús corresponde al pasaje del mar Rojo. Pero, como Israel ha tenido 


2 Cf. Is 11, 6-9; Os 2, 20; Is 65, 25; Sal 91, 13. 
3 Cf. Vita Adami, 4; Sanh.b. 59b. Salguero, J., I] Vangeli Sinottici, p. 50 s. 
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que peregrinar 40 años, así Jesús, vagando por el desierto (Lc 4, 1), 
ayunó 40 días y 40 noches. 


3. Finalidad e historicidad de las tentaciones 


Hoy todos los exegetas piensan que se trata de tentaciones de 
orden mesiánico, en cuanto ordenadas a poner en apuros a Jesús en su 
cualidad de Mesías. El diablo quiere inducir a Jesús a elegir un mesia- 
nismo falso, el mesianismo triunfalístico y terreno. Así, agradaría a la 
inmensa mayoría de los judíos. Pero este mesianismo no corresponde- 
ría al plan de Dios sobre Jesús. 

Jesús, nuevo Moisés y nuevo Israel, recorre espiritualmente el iti- 
nerario del Éxodo (con el ayuno se prepara a la promulgación de la 
nueva ley desde un alto monte: Mateo 5, 1 s.), y sobre todo repite las 
pruebas de un tal período para borrar las culpas y los pecados de los 
israelitas y actuar lo que ellos no habían conseguido. El Éxodo no se 
cumplió bajo Moisés y con la generación del desierto, sino con Cristo 
y con el pueblo cristiano. La victoria de Jesús está en oposición y en 
reparación de la derrota de Israel. Ella ha abierto realmente la vía a 
aquel «descanso» del que el ingreso en la tierra de la promesa era sólo 
un simbólico anuncio (Hch 3, 7 ss.). Jesús venció en aquellas tenta- 
ciones en las que Israel había caído: a) murmuración del pueblo por el 
maná; b) tentación de desconfianza por la falta de agua; c) idolatría, 
contra la cual Moisés ya les había prevenido. 

Historicidad de las tentaciones. Hoy hay muchos exegetas que 
interpretan las tentaciones de Jesús como una «experiencia espiritual 
de Jesús, puesta en forma de parábola para la instrucción de los fie- 
les»*. Sería, pues, una composición bíblico-teológica. Sin embargo, 
parece que el mesianismo político constituyó para Jesús una tentación 
real. Por consiguiente, Jesús fue tentado (Hch 4, 14 ss.) al inicio de su 
misión. Es normal que al inicio de su ministerio reflexione sobre la 
misión que debe cumplir y sobre el modo de llevarla adelante. La 
narración precisa el hecho y la realidad de una experiencia vivida. El 
modo es descrito en una forma estilizada e imaginativa excesivamen- 
te plástica. 


* Manson, T. W., The Servant-Messiah, 1953, p. 55. 
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Jesús superó las tentaciones del mesianismo político, que en su 
tiempo se manifestaba en tres corrientes: profética, con la aparición del 
Mesías en el desierto; sacerdotal, con la manifestación del libertador 
en el Templo; y política, con la revelación del Mesías sobre el Monte 
de Dios. Ahora bien, las tres tentaciones de los sinópticos miran a mos- 
trar cómo Jesús superó los tres tipos de mesianismo. Él es el Mesías- 
Cristo, pero no de tipo político. Él ha venido para volver a sanar toda 
la realidad, en todas sus dimensiones, cósmica, humana y social. 


a) Primera tentación (Mt 4, 3-4). Se le acerca el Tentador. Puesto 
que Jesús está en peligro de morir de hambre, el diablo le sugiere que, 
si es Hijo de Dios, haga uso del poder taumatúrgico que le ha sido con- 
ferido para no morir de hambre. La expresión «Hijo de Dios» se rela- 
ciona manifiestamente con las palabras de la voz celestial en el Bautis- 
mo. Este título «Hijo de Dios», en boca de Satanás, no expresa nece- 
sariamente una filiación natural, sino que puede indicar simplemente 
una filiación adoptiva (Ex 4, 22; Dt 14, 1; Sal 82, 6; Sb 18, 13). En el 
versículo 3 de Mateo, Satanás tienta de inducir a Jesús a la desobe- 
diencia al querer del Padre y al abuso egoísta de su soberano poder. El 
judaísmo esperaba del Mesías la renovación del milagro del maná. 
Satanás habría incitado a Jesús a manifestar al pueblo su mesianidad 
por una vía que no era la de Dios. Jesús rechaza la tentación a través 
de una palabra de la Escritura: «Está escrito: No sólo de pan vive el 
hombre, sino de todo lo que sale de la boca del Señor» (Dt 8, 3). 

La cita de Jesús, que constituye el elemento esencial, proviene del 
Deuteronomio 8, 3, en donde se pone la expresión en relación con el 
maná. El Deuteronomio sugiere que Dios ha conducido a Israel en el 
desierto con el fin de tentarlo y así educarlo. La situación corresponde 
al relato nuestro en donde Jesús, después del Bautismo, es conducido 
por el Espíritu al desierto para ser tentado. Mateo y Lucas no sólo citan 
Deuteronomio 8, 2-5, sino que incluso dependen de la situación del 
Deuteronomio. El pueblo de Israel fue tentado y cayó en la tentación 
(Ex 16, 2.8); Jesús también fue tentado, pero allí donde Israel sucum- 
bió a la prueba, Jesús triunfa de la prueba, haciendo recordar la lec- 
ción: la vida del pueblo no dependía sólo de medios ordinarios. 

El verdadero pan del hombre es algo más que el simple alimento. 
El ser humano es algo más que la simple economía. Por tanto es nece- 
sario nutrir el corazón con la palabra del Evangelio, a fin de que los 
hombres se ayuden entre ellos con lo que tienen. 
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b) Segunda tentación (Mt 4, 5-7; Lc 4, 9-12). El escenario es la 
Ciudad Santa, y más precisamente el alero del techo del Templo. Jesús 
debería precipitarse del techo a la plaza del Templo. Satanás lo incita 
a provocar un peligro, para solicitar así un milagro. El diablo funda su 
instigación sobre la Escritura y cita el Sal 91, 11 s. Lo que en el Salmo 
se dice de cualquier persona piadosa será tanto más válido para el 
Mesías e Hijo de Dios. Jesús responde citando Deuteronomio 6, 16: 
«También está escrito: No tentarás al Señor tu Dios». El texto del 
Deuteronomio se refiere al episodio de Massá (Ex 17, 1-7; cf. Nm 20, 
1-13). El pueblo ha tentado a Yahvé exigiendo agua. De este modo ha 
querido obligar a Dios a intervenir, ha querido imponerle un milagro. 
El Deuteronomio quiere réalmente poner en guardia al pueblo contra 
un tal error. El diablo quiere inducir a Jesús a abusar de la protección 
divina y a ponerlo así en disensión con Dios. 

La analogía entre Deuteronomio 6, 16 y la narración evangélica se 
encuentra en esto: Israel ha ofendido gravemente a Dios osando ten- 
tarlo, y como obligándolo a hacer un milagro. Al diablo que quería 
obligarlo a cometer el pecado de Israel en Massá, Jesús opone la reco- 
mendación que el Deuteronomio ha sacado de este suceso. En aquello 
que Israel había pecado, Jesús permanece fiel. Moisés cayó y no pudo 
entrar en Palestina, Jesús, en cambio, permanece fiel. 


c) Tercera tentación (Mt 4, 8-10; Lc 4, 5-8). «En un instante» (Lc 
4, 5) Satanás muestra a Jesús todos los reinos del mundo, con todo 
aquello que el dominio sobre ellos puede ofrecer de riqueza y disfrute. 
El diablo puede hacer esto, porque él es el príncipe de este mundo (Jn 
12, 31; 14, 30; 2Co 4, 4). Satanás pone, sin embargo, la condición de 
que Jesús se postre ante él y le haga homenaje como vasallo. Se trata- 
ría, pues, de un acto de idolatría. Jesús debería concebir su mesianidad 
no como la del Siervo sufriente de Dios, sino en el sentido de poder 
político, de disfrute de lo terreno. Se trata del peligro de la «política» 
que implica el deseo de mandar y de ordenar las estructuras del mundo, 
utilizando para esto los poderes de Satanás, que es el principio de todo 
poder que hace esclavos a los hombres. 

Jesús vence también esta tentación, recordando la voluntad de 
Dios, expresada en el Deuteronomio 6, 13: «Adorarás al Señor tu Dios 
y sólo a Él le darás culto». El texto del Deuteronomio es modificado 
ligeramente. En lugar de decir: «Teme a Yahvé tu Dios y sírvelo»; 
Jesús cambia el verbo temer con el de «adorar». La recomendación del 
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Deuteronomio se refiere al momento en el que Israel tomaría posesión 
de la Tierra prometida (Dt 6, 12-15). Este momento coincide para 
Israel con una grave tentación, la de adorar a los dioses cananeos 
patrones (Baalim) del país. Israel cayó miserablemente. Jesús está a 
punto de tomar el imperio del mundo pagano ¿no podría, a imitación 
de los israelitas, buscar acomodamientos con el príncipe de este 
mundo? En Jesús se reproduce, pues, la tentación de Israel. Allí donde 
Israel había caído, Jesús triunfa. 

El poder del Evangelio no es un dominio político del mundo. Toda 
humana opresión es un don del diablo. Jesús, en cambio, ofrece a los 
suyos la obediencia a Dios y el servicio recíproco. 

Lucas finaliza la narración de las tentaciones diciendo: «Termi- 
nadas las tentaciones a Jesús, el diablo se alejó de Él hasta el tiempo 
determinado» (Lc 4, 13). Ese tiempo llegará con la pasión y la muerte 
de Jesús (Lc 22, 3.53), con la que el diablo ha conseguido llevar a 
Jesúa a la muerte; pero en esa aparente derrota de Jesús, Dios ha logra- 
do vencer toda tentación, y con la resurrección de Cristo quedó venci- 
da definitivamente la muerte. Y con la muerte y resurrección Cristo se 
manifestará definitivamente como el Mesías sufriente y glorioso sobre 
todos los poderes diabólicos. 


CAPÍTULO Vm 


PREDICACIÓN DE JESÚS EN GALILEA 
El Sermón de la Montaña 


Después del Bautismo y de las tentaciones, Jesús reunió los pri- 
meros discípulos (Jn 1, 35-51) junto al Jordán. Luego se marchó a 
Galilea, probablemente siguiendo el camino que corre a lo largo del 
río, y, legado a Galilea obra el primer milagro (Jn 2, 1-11) en Caná de 
Galilea. La identificación de Caná oscila entre Qefr-Qenna, a diez kiló- 
metros al nordeste de Nazaret, y Hirbet-Kana, un poco más al norte del 
precedente. 

Mientras Jesús retorna a Galilea, en Transjordania, Juan Bautista 
era arrojado en prisión, en la fortaleza de Magueronte. En donde fue 
decapitado a causa de Herodías, mujer de Herodes Antipa (Mt 14, 3- 
12). 

Jesús convierte Cafarnaún en el epicentro del ministerio galilaico. 
Se identifica con seguridad con el actual Tel-Hum, sobre la orilla sep- 
tentrional del lago de Genezareth, a Occidente de la desembocadura 
del Jordán. 

En este hecho descubre Mateo el cumplimiento de la profecía de 
Isaías (9, 1) que pertenece a los oráculos mesiánicos del Emmanuel. 
Todo ello anuncia el destino universal del anuncio de Jesús. 

Mateo se esfuerza por ofrecer lo más al principio posible el 
Sermón de la Montaña (Mt 5-7), para exponer en una hermosa síntesis 
el programa de Jesús. Pero antes de empezar refiere en tres breves sec- 
ciones: a) La aparición de Jesús en Galilea (Mt 4, 12-17); b) la llama- 
da de los primeros discípulos (4, 18-22); y c) la impresión que su pre- 
dicación y milagros suscitaba en el pueblo (4, 23-25). 

Comienza una nueva etapa. Jesús en Mateo 4, 17 comienza predi- 
cando estas solemnes palabras: «Arrepentíos, porque está llegando el 
Reino de los cielos». En estas palabras resume Jesús el contenido del 
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Evangelio. Los comienzos de este Reino' son humildes, misteriosos, 
discutidos; pero crecerá e invadirá el mundo. Es pura gracia ofrecida a 
los humildes que están mejor dispuestos. 


Discurso o Sermón de la Montaña (Mt 5-7; Lc 6, 17-49). Los 
sinópticos coinciden en la trama narrativa, quedando siempre como 
base el material de Marcos. Por lo que se refiere a la enseñanza se dis- 
tinguen especialmente Mateo y Lucas por los discursos. Marcos tiene 
también material discursivo, como se ve por los cinco grandes discur- 
sos de Mateo: a) De la Montaña (5-7); b) Misionero (c. 10); c) De las 
Parábolas (c. 13); d) Eclesiástico (c. 18); e) Escatológico (cc. 24-25), 
cuatro tienen material marciano: el discurso «misionero» (Mc 6, 7-13), 
el de «las parábolas» (Mc 4, 1-34), el discurso «eclesiástico» (Mc 9, 
36 s. 42-48), y sobre todo el discurso «escatológico» (Mc 13), íntegra- 
mente aducido por Mateo y completado con las «parábolas de la vigi- 
lancia». 

Pero en Mateo y Lucas los discursos adquieren una extensión muy 
importante dándoles una fisonomía nueva. En Mateo estudiaremos los 
«cinco discursos» y en Lucas nos fijaremos sobre todo en la «grande 
añadidura» de Lucas en su «viaje hacia Jerusalén» (Lc 9, 51-18, 34), 
sin olvidar el material propio de Marcos. 


' Jesús va a exponer el nuevo espíritu del Reino de Dios. Jesús quiere ejecutar 
la Ley antigua sublimándola con el espíritu del Evangelio (Mi 5, 21-48). En el dis- 
curso inaugural, que Marcos omite, y del que Mateo y Lucas presentan redaccio- 
nes diferentes (Mt 5-7; Lc 6, 20-49), trata de ofrecer un programa más completo. 
En él se tratan cinco temas principales: a) el espíritu que debe animar a los hijos del 
Reino (5, 3-48); b) el espíritu con que deben «dar cumplimiento» a las leyes y prác- 
ticas del judaísmo (6, 1-18); c) el desprendimiento de las riquezas (6, 19-34); d) las 
relaciones con el prójimo (7, 1-12); e) la entrada en el Reino por una elección deci- 
dida que se traduzca en obras (7, 13-27). La Realeza de Dios sobre el pueblo ele- 
gido, y a través de él sobre el mundo, es el tema central de la predicación de Jesús. 
Esta realeza o soberanía, comprometida por el pecado, debe ser restablecida por 
una intervención soberana de Dios y de su Mesías (Dn 2, 28). Es esta intervención 
la que Jesús, después del Bautista, anuncia como inminente (Mt 3, 2; 4, 17.23; Le 
4, 43) y que realiza, no por medio de un triunfo bélico, como esperaban los judíos 
(Mc 11, 10; Lc 19, 11; Hch 1, 6), sino de una manera enteramente espiritual (Mc 1, 
34; Jn 18, 36), como «Hijo del hombre» (Mt 8, 20) y «Siervo» (Mt 8, 17; 20, 28; 
26, 28), por su obra redentora que arranca a los hombres del reino de Satanás (Mt 
4, 8; 8, 29; 12, 25 s.). Antes de su realización escatológica en la que los elegidos 
vivirán con el Padre, el Reino tiene comienzos humildes (13, 31-33). 
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El Discurso o Sermón de la Montaña (cc. 5-7) contiene la doctri- 
na fundamental del Reino, y presenta la nueva realidad del discípulo 
de Cristo, como búsqueda del Reino, llevada a cabo con la práctica de 
un generoso despego de los bienes de la tierra, y vivida según una ley 
totalmente nueva de bondad hacia los demás. El discurso tiene una 
concatenación lógica, y se puede dividir de este modo, aunque los 
autores no estén de acuerdo sobre la división: 


1. Las bienaventuranzas como introducción a todo el discurso 
(Mt 5, 3-12), «Sal de la tierra, luz del mundo» (Mt 5, 13-16). 

2. Primera parte: La nueva ley, plenitud de la antigua (Mt 5, 17- 
48). 

3. Segunda parte: La nueva justicia: limosna, oración, ayuno (Mt 
6, 1-18). 

4. Tercera parte: Desapego del discípulo de los bienes terrenos 
(vv. 19-34). «No juzgar» (Mt 7, 1-12). 

5. Conclusión: Ínculca la práctica de cuanto ha enseñado (Mt 7, 
13-27). 


1. LAS BIENAVENTURANZAS 
(Mt 5, 3-12; Le 6, 17-26) 


El Sermón de la Montaña de Mateo agrupa las exigencias éticas 
más importantes de Jesús. Por eso, Mateo lo coloca en primer lugar. Se 
trata de enseñanzas otorgadas por Jesús en diversas ocasiones y que 
Mateo ha recogido y sistematizado. Por consiguiente, el Discurso en 
cuanto al contenido fue pronunciado por Jesús; en cuanto a la forma 
actual, no fue pronunciado así, de una sola vez, por Jesús. Es fácil des- 
cubrir las pequeñas secciones que lo componen. Mateo las juntó para 
dar un resumen completo y continuo de la enseñanza ética de Jesús, 
para ser utilizado en la predicación y en la enseñanza de la Iglesia. Otra 
razón es para presentar a Jesús como «el nuevo Moisés», el verdadero 
«Legislador de la Nueva Alianza», de una Ley nueva y más perfecta. 
Por esto, le hace subir a un monte (como a Moisés sobre el Sinaí) para 
dar la «Nueva Ley». 

Las bienaventuranzas son consideradas como «la carta magna de 
la religión cristiana», porque son el compendio de la doctrina cristiana 
e indican las condiciones para entrar en el Reino. Las bienaventu- 
ranzas de Mateo y Lucas son las mismas, aunque aparezcan bajo dife- 
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rentes formas. El Reino descrito en ellas es un reino espiritual, tras- 
cendente. Ellas cumplen la profecía de Isaías (61, 1-3). Dios juzga 
según los sentimientos interiores, y por esto llama bienaventurados a 
todos aquellos que están en el mundo y son detestados por el mundo: 
los pobres, los humildes, los perseguidos. Las bienaventuranzas se 
pueden considerar como un compendio de la doctrina y de la vida de 
Jesús. 


A. Las ocho bienaventuranzas de Mateo 


a) «Bienaventurados los pobres de espíritu, porque de ellos es el 
rieno de los cielos (Mt 5, 3; Lc 6, 20). Lucas da una formulación un 
poco diversa: «Bienaventurados vosotros, que sois pobres, porque 
vuestro es el reino de Dios» (Lc 6, 20). Lucas omite la expresión «de 
espíritu», y parece entender «pobres» en el sentido ordinario que tenía 
entre los griegos, acentuando así más el valor social atribuido al tér- 
mino «pobre». Casi todos los exegetas consideran la expresión «en 
espíritu» de Mateo como una añadidura de este evangelista, con el fin 
de determinar mejor el verdadero sentido espiritual de la bienaven- 
turanza. Para Mateo, el Sermón de la Montaña constituía una cateque- 
sis, y por tanto interesaba ante todo extraer las lecciones prácticas para 
el bien de los fieles. Mateo obrando así no cambiaba el sentido de las 
palabras de Jesús, sino que acentuaba el sentido religioso. 

Mateo insiste, a diferencia de Lucas, en las leyes y prácticas ju- 
días, pues sus destinatarios viven en un ambiente judío. La pobreza 
que Jesús declara dichosa, aunque se refiere principalmente a los 
pobres sin bienes materiales, no excluye a los otros con bienes terre- 
nos. Los pobres serán bienaventurados principalmente porque Jesús ha 
sido enviado a consolarlos. 


? Cristo emplea «pobre» con el matiz moral ya perceptible en Sofonías 2, 3. 
Los «pobres» son los oprimidos, los humildes que están preparados para entrar en 
el Reino. Éste es el tema de las bienaventuranzas (Mt 11, 5; Lc 4, 18; 7, 22; 14, 13). 
La «pobreza» se parece a la «infancia espiritual» necesaria para entrar en el Reino 
(Mt 18, 1 s.; Mc 9, 33 s.). Es el misterio revelado a los «pequeños» (Lc 12, 32; 1Co 
1, 26 s.). A los «pobres» corresponden también los «humildes», los «últimos», 
opuestos a los «primeros» (Mt 9, 35); los «pequeños», opuestos a los «grandes» (Le 
9, 48). Cristo subraya el espíritu de pobreza que se refiere a una pobreza efectiva 
en sus discípulos. Cristo dio ejemplo de pobreza. 
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Mateo señala con las bienaventuranzas las pistas que conducen a 
la verdadera felicidad. Los «pobres bienaventurados» son aquellos que 
tienen la disposición moral de la humildad, los «pobres de Yahvé», los 
«anawim», que eran los humildes, los oprimidos, los despreciados, los 
desgraciados, los pobres que ponen su esperanza en el Señor. Llama 
dichosos a los que viven en pobreza, entendida aquí como la actitud 
religiosa de desprendimiento y dependencia de Dios, e invita a adop- 
tar esta misma actitud. 

En las bienaventuranzas, Jesús se coloca en la línea del Deutero- 
Isaías y de los Salmos. Los pobres, los afligidos, los mansos, los que 
tienen hambre y sed de justicia, los misericordiosos, los rectos de cora- 
zón, los pacificadores y los perseguidos de las bienaventuranzas evan- 
gélicas constituyen los continuadores de los «anawin», pobres del 
Antiguo Testamento. Los judíos llevados al destierro eran los «ana- 
win» por todos oprimidos y despreciados. Éstos sintiéndose abando- 
nados de todos buscaban refugio en Dios y, dándose cuenta de su mise- 
ria, se abrían a la divina misericordia. Dios manifiesta siempre su 
misericordia gratuita en el conceder la salvación a aquellos que, cons- 
cientes de su indignidad, la recibirán como un don de su misericordia. 

En la visión de Mateo, las bienayenturanzas aparecen como vías 
para el comportamiento cristiano. La primera bienaventuranza inculca 
en modo especial la gratuidad de la divina misericordia y la humildad 
con la que se debe recibir este gran don de Dios. El Señor muestra su 
misericordiosa solicitud en favor de todos los desheredados de este 
mundo. 

La pobreza sociológica no es proclamada bienaventurada por sí 
misma, porque la pobreza como tal es un verdadero mal. La pobreza 
que es llamada dichosa deberá ir acompañada por la sencillez de cora- 
zón, por la convicción profunda de la necesidad que el hombre tiene de 
Dios, de la integridad de la vida y de la apertura a los otros. 

En Mateo, las bienaventuranzas aparecen como pautas para el 
comportamiento de los creyentes. Pero comparando con Lucas (6, 20- 
23) aparecen más bien como gritos que expresan la alegría por la lle- 
gada del Reino mesiánico. Por eso, declaran bienaventurados a los 
pobres, a los humildes considerados como malditos y desgraciados. 


b) «Bienaventurados los mansos, porque ellos heredarán la tie- 
rra» (Mt 5, 4). En la Vulgata esta bienaventuranza es la segunda; en 
cambio, en el griego es la tercera. Reproduce sustancialmente la pri- 
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mera bienaventuranza, y por lo tanto debe ocupar el segundo puesto. 
Las expresiones de la bienaventuranza han sido tomadas del Sal 37, 11, 
en el cual la promesa va dirigida a los «anawim», como en la primera. 
Los dos términos, «pobres», «mansos», bien diferentes en el griego, 
derivan de la misma palabra hebrea. De hecho, la distinción entre 
«anawim» (= o”rroxoí = «pobres») y «ebbyyonim» (= oí TPaEts = 
«mansos») es mínima, porque ordinariamente comportan un significa- 
do de humildad, de modestia y de paciencia dispuesta a sufrir la injus- 
ticia sin reaccionar, confiando en Dios. Las dos bienaventuranzas for- 
man, pues, casi un duplicado. Los «mansos» son los miserables, los 
humildes, los pobres, los necesitados, que aceptan sin amargura su 
humilde condición con la esperanza de la recompensa. La «manse- 
dumbre» parece designar una disposición del alma semejante a la reco- 
mendada por la bienaventuranza de los misericordiosos. Mateo es el 
único que nos habla de la mansedumbre. Cristo es un rey lleno de man- 
sedumbre que trata de áyudar (Mt 11, 28 ss.). 

Jesús promete a los «mansos» la posesión de la tierra. La «heren- 
cia de la tierra» es una expresión equivalente a poseer el Reino de los 
cielos, y se identifica con el mundo futuro. Pero el premio es visto 
como cosa exclusiva del más allá. Se tiene en cuenta también el mundo 
presente que puede ser mejorado con el esfuerzo del hombre. La vida 
de Jesús es una ilustración práctica de esta bienaventuranza: Él luchó 
contra la enfermedad, el hambre y el dolor. 


c) «Bienaventurados los afligidos, porque serán consolados» (Mt 
5, 5; Lc 6, 21). Aunque la formulación de Lucas sea un poco diferen- 
te: «Bienaventurados vosotros, que ahora lloráis, porque reiréis» (Lc 6, 
21), el sentido general es el mismo. Los «afligidos» de esta bienaven- 
turanza son también los pobres, los que deben sufrir amargamente en 
este mundo. Son los desgraciados decaídos por el dolor de sus sufri- 
mientos, que no tienen ninguna participación en la felicidad de este 
mundo; y son excluidos de ella por ser pobres. Pero serán consolados; 
porque encontrarán en el otro mundo la felicidad de la vida eterna. El 
consuelo es una realidad mesiánica, y abraza todo el dolor por el cual 
el hombre tiene necesidad de ser consolado: el poder de la muerte, del 
sufrimiento, de Satanás, del pecado. La victoria de Jesús sobre el peca- 
do, sobre el dolor, sobre la muerte ilumina al hombre sufriente. El Dios 
de la Biblia es el Dios del consuelo (Is 40, 1 ss.). En realidad el Mesías 
viene a consolar a los afligidos (Is 61, 2). 
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El premio prometido a los «afligidos» se presenta como la com- 
pensación y la recompensa por todo lo que han sufrido en este mundo. 
Los sufrimientos les han separado del mundo presente y les han hecho 
esperar un mundo mejor. Jesús glorifica el sufrimiento por sus efectos 
saludables, porque redime expiando, purifica despegando, libera desa- 
tando del mundo. El sufrimiento es la condición para obtener la felici- 
dad eterna (Sal 126, 5 s.). 


d) «Bienaventurados los que tienen hambre y sed de justicia, por- 
que serán saciados» (Mt 5, 6; Lc 6, 21). La diferencia entre la formu- 
lación de Mateo y Lucas es bastante grande. Mateo, con la añadidura 
«de justicia», quiere indicar que se trata de un hambre metafórica. 
Lucas, en cambio, habla del hambre en sentido ordinario. «Bienaven- 
turados vosotros, que ahora tenéis hambre, porque seréis saciados» (Lc 
6,21). «Hambre» y «sed» en la Biblia indican frecuentemente el deseo 
de los bienes sobrenaturales (Am 8, 11; Is 55, 1; Jr 31, 25), que Dios 
satisfará plenamente. Los «hambrientos» son casi la misma cosa que 
los «afligidos» y los «pobres». Es, por tanto, sólo una variante de la 
primera bienaventuranza. Los que tienen hambre son los hombres que 
tienden hacia una justicia que Dios concederá a aquellos que ahora son 
oprimidos por la injusticia. Pero la recompensa no es esperada sólo 
para el momento del juicio final: el hambre y la sed de justicia gritan 
para que cese la actual injusticia. El Mesías, que es llamado «Yahvé- 
nuestra-justicia» (Is 11, 1-4; Jr 23, 6; 33, 16) será el único que podrá 
satisfacer la sed de justicia. 

La felicidad del mundo futuro será de los pobres, es decir, de aque- 
llos que han sido privados de los placeres de la buena vida que en este 
mundo procura la riqueza. Es una especie de compensación. Pero el 
«hambre» y la «sed» deben ser sufridas por la causa del Reino de Dios. 
La bienaventuranza de los hambrientos tiene el mismo sentido de 
aquellas palabras de Jesús en Lucas: «Yo prepararé para vosotros un 
reino... a fin que vosotros comáis y bebáis» (22, 30). Cristo ha venido 
al mundo para predicar el alegre mensaje a los pobres, a los afligidos, 
a los hambrientos (Is 49, 9 s.; 63, 1-3). 


e) «Bienaventurados los misericordiosos, porque alcanzarán mi- 
sericordia» (Mt 5, 7). La misericordia de Dios es una de las ideas fun- 
damentales tanto del Antiguo Testamento como del Nuevo Testa- 
mento. Fue ya anunciada en el Paraíso después del pecado de Adán 
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(Gn 3, 15), sellada con la Alianza de Noé, y con los Patriarcas, y cum- 
plida en modo maravilloso en el Éxodo (Gn 9, 11; 17, 9; Ex 19, 5). 
Pero fue sobre todo en Cristo en donde la misericordia se encarnó. El 
perdón de Dios estará condicionado al perdón que nosotros concede- 
remos (Mt 6, 14 s.). En el juicio final, sólo el que fue misericordioso 
durante su vida obtendrá misericordia. Sólo será perdonado el que per- 
dona a su hermano (Mt 6, 12.14). Si uno no practica la misericordia, 
Dios no usará misericordia con él. El «Padrenuestro» nos enseña a 
perdonar como somos perdonados por Dios. Los misericordiosos son 
bienaventurados porque su conducta está en la misma línea de la con- 
ducta de Dios: amor, compasión, perdón, comprensión, ayuda. La 
misericordia del discípulo debe corresponder a la que ha manifestado 
Jesús cuando curó a los enfermos, cuando predicó a los pobres, y reci- 
bió a los pecadores (Mt 18, 33). Lo que distingue la misericordia de 
Jesús de la rabínica, es que la de Cristo no calcula (misericordia por 
misericordia). En la enseñanza de Jesús ella es más bien sinónimo de 
la gracia enteramente libre e infinita de Dios. 

Esta bienaventuranza se refiere ante todo a la misericordia-per- 
dón. Pero su significado es mucho más amplio: implica toda forma de 
caridad hacia el prójimo (Mt 25, 34-36). Así, los que practican esta 
sublime forma de misericordia obtendrán, a su vez, misericordia, es 
decir la salvación, el Reino. 


) «Bienaventurados los puros de corazón, porque ellos verán a 
Dios» (Mt 5, 8). ¿Quiénes son los «puros de corazón» (ol kadapoi TN 
kopdía)? El corazón designa la interioridad más profunda del hombre. 
Es en el centro de su ser personal, en donde el discípulo deberá ser 
puro. Los fariseos cuidaban mucho la legalidad exterior, pero poco la 
realidad ética interior. El Salmo 24, 4 nos ofrece un buen comentario: 
el acceso a Dios está abierto al que tiene las manos y el corazón puro; 
al que obra no sólo con caridad, sino también con claridad, sin inten- 
ciones torcidas e inconfesables (St 4, 8: pureza es lo contrario de insin- 
ceridad). Generalmente se piensa a la pureza de la castidad, pero el 
texto no se refiere sólo a ésta. Se trata de la limpieza de la vida. Un 
corazón que pertenece sin reserva a Dios es puro. Dios es el único que 
puede crear en el hombre un corazón puro (Sal 51, 12; Jn 15, 3; 17, 14 
s.). Se trata, pues, de la rectitud interior del hombre. Corazón es un 
modo de expresar que la realidad ética es una cosa vivida, no es apa- 
riencia. Además de la castidad es aquí inculcada la inocencia de la 
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vida, la correspondencia sincera a las obligaciones morales. El Salmo 
24, 4 exige el corazón puro para los que quieren “vivir cerca de Dios; y 
el Salmo 73, 1 afirma que los predilectos de Dios son «los puros de 
corazón». 

El premio que conseguirán los puros de corazón será el «ver a 
Dios». Es ésta la suprema felicidad prometida a los inocentes y rectos 
en los Salmos (Sal 18, 25; 31, 17), es decir, a los puros de corazón. Un 
corazón que pertenece sin reserva a Dios es puro. Es el «simplex cor» 
de San Agustín. Delante de Dios el hombre es derecho, verdadero. 
«Puro» significa sustancialmente «sencillo», «franco», «recto», no 
ambiguo (Mt 6, 22; Rm 12, 8); claro, no turbio (2Co 1, 12; Flp 1, 10; 
2, 15). Así la bienaventuranza se refiere a la vida entera. 


g) «Bienaventurados los pacificadores, porque serán llamados 
hijos de Dios» (Mt 5, 9). El término griego eípmvorrorós (hapax en el 
griego bíblico del Nuevo Testamento) corresponde etimológicamente 
a pacificadores, «obradores de paz». Es aquel que ama la paz y la irra- 
dia en torno a sí mismo, trabaja sin reposo para restaurarla. Y como la 
paz es fruto de la justicia (Is 55, 17; Ba 5, 4), el «pacificador», que es 
el verdadero justo, se opone a la injusticia (Pr 10, 10). El Reino mesiá- 
nico es el reino de la paz (Is 9, 6-7; 11, 6-9). Cristo ha inaugurado este 
reino y es «nuestra paz» (Ef 2, 14 s.; Col 1, 20). Él ha traído al mundo 
el Evangelio de la paz (Ef 6, 15). 

Como premio por la obra llevada a cabo por los «pacificadores», 
«serán llamados hijos de Dios». Serán realmente «hijos de Dios», 
según la concepción semítica que identifica el nombre con el indivi- 
duo. Dios es, de hecho, Dios de la paz, y el que es hijo de la paz se le 
asemeja y le pertenece verdaderamente. Los cristianos son ya hijos de 
Dios por la gracia, pero lo serán todavía más perfectamente en el siglo 
futuro (Lc 20, 36). Desde ahora poseen la filiación divina porque el amor 
de Dios está en sus corazones, y no se puede concebir paz sin amor. 


h) «Bienaventurados los que son perseguidos a causa de la justi- 
cia, porque de ellos es el reino de los cielos» (Mt 5, 10; Lc 6, 22 s.). 

Esta octava bienaventuranza presenta la añadidura de Mateo: «a 
causa de la justicia». Mateo siempre insiste en esta idea de la justicia, 
porque él concibe el cristianismo como una ley moral. Según los críti- 
cos, la añadidura «por la justicia» habría sido hecha con una finalidad 
catequética. 
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La promesa de Jesús hecha a sus discípulos, es, al mismo tiempo, 
una profecía: sufrirán toda suerte de malos tratamientos a causa del 
Hijo del hombre. Jesús anuncia varias veces las persecuciones de los 
judíos contra sus discípulos como lo habían hecho con los profetas. La 
suerte que tocó al Maestro toca también a sus discípulos. La experien- 
cia de los discípulos demuestra que los cristianos debían soportar 
calumnias, insultos, persecuciones e incluso la muerte por amor de 
Cristo. Los discípulos de Cristo son declarados bienaventurados, no 
simplemente porque son perseguidos, sino porque lo son «a causa de 
Jesús». Es precisamente esta relación la verdadera razón de su felici- 
dad futura. La razón por qué el discípulo es perseguido es su perte- 
nencia al «Hijo del hombre». De este modo los discípulos de Cristo 
serán siempre odiados y difamados. Es su destino. La perseverancia y 
la fidelidad a Jesús en medio de las persecuciones serán el mejor títu- 
lo para la salvación eterna. Sin embargo, el discípulo deberá alegrarse 
porque la persecución será la señal de que camina por la buena vía. El 
sentido de esta última bienaventuranza es esencialmente cristológico. 


B. Las bienaventuranzas y los «ayes» 


¿Por qué los pobres son declarados bienaventurados? ¿En qué 
cosa son mejores que los demás? ¿Qué mérito tiene ser pobre, sentir 
hambre? Aquí no se trata de méritos, sino de la manera con la que Dios 
entiende ejercer su realeza o soberanía. El Reino de Dios realiza lo que 
se puede esperar de un rey ideal. De un buen rey se espera que asegu- 
re la justicia a sus súbditos. Y puesto que la sociedad está compuesta 
de fuertes y débiles, de ricos y pobres, es natural que los poderosos y 
los ricos tiendan a abusar de los medios que poseen en detrimento de 
los pobres y débiles. Es precisamente entonces cuando deberá interve- 
nir el rey que deberá ser el protector de los débiles, de los pobres, el 
defensor de aquellos que son incapaces de defenderse. Invitando a los 
pobres a alegrarse, Jesús expresa la certeza de que el Reino de Dios 
está cerca. Teniendo esto presente, podemos interrogarnos, ¿nuestra 
conducta respecto de los pobres, de los oprimidos de hoy da verdade- 
ro testimonio de este reino? Jesús está de parte de los pobres, ¿NOso- 
tros qué parte defendemos? 

Las bienaventuranzas expresan la presencia de Dios o de su reino en 
la existencia de los hombres. Proclaman un misterio de gracia y bondad 
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que sobrepasa todo equilibrio humano. Los pobres son felices porque 
saben que Dios los enriquece en Cristo. La pobreza se identifica con la 
indigencia del hombre que se siente necesitado y se abre a la gracia. 

Los «ayes» (odai), de Lucas 6, 24-26, son importantes para enten- 
der mejor las bienaventuranzas. El Reino es ofrecido libremente, y, por 
tanto, pone ante los hombres una posible maldición. Sin este peligro, 
sin el peligro de que la riqueza de la vida nos destruya enteramente, las 
palabras de Jesús no habrían respetado nuestra libertad. Los que bus- 
can la seguridad en el poder, en la riqueza y en el gozo, oprimen a los 
demás y destruyen la misma realidad de su existencia. De este modo, 
en el que los pobres sufren el hambre, toda riqueza encerrada en sí 
misma se transforma en maldición. 

Lucas es el que añade los ¡ayes!, porque habla de ricos que están 
hartos hasta la saciedad y se ríen de todos los demás. Jesús se lanza 
contra ellos y lo hace, no porque sean ricos, sino porque nadan en el 
bienestar. Además, del contexto resulta también que estos ricos se 
muestran del todo insensibles a las necesidades de los pobres. Ellos 
están hartos, mientras los pobres sufren hambre; ellos se aprovechan 
de su situación para dominar, mientras los pobres son perseguidos. 
Viendo las cosas de este modo, los ¡ayes! que les hieren son legítimos, 
justos y reflejan el mismo sentido de justicia. 


C. Las bienaventuranzas en Lucas (6, 20-26) 


Lo mismo que Mateo, Lucas comienza su «Sermón de la llanura» 
con las bienaventuranzas. Lucas nos ofrece sólo cuatro equivalentes a 
cuatro de Mateo (5, 1-12). En Lucas, las bienaventuranzas van seguidas 
de cuatro «ayes» contra los ricos, que no se encuentran en Mateo. En 
Lucas se acentúa mucho el contraste entre la situación presente y la 
situación futura. Lucas insiste sólo sobre la bienaventuranza de los 
pobres en sentido social-material. No se añade «de espíritu». Se trata de 
personas que tienen hambre no ya «de justicia», sino de pan, de alimen- 
to que los nutra. Por tanto, se supone que también los sufrimientos, los 
ultrajes y las persecuciones por ellos sufridas (3.* y 4.4 bienaventuranza) 
están en relación directa con su estado social. Hay que anotar los ¡ayes! 
contra los ricos, como si quisieran significar que están destinados a la 
condena eterna, si no se hacen pobres materialmente. 
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Teniendo en cuenta todo lo dicho, parece que las bienaventu- 
ranzas de Lucas tiene este significado: los pobres que en esta vida no 
tienen nada o muy poco no deben considerarse desgraciados, sino bie- 
naventurados, porque en la otra vida tendrán todo aquello de lo que 
ahora tienen necesidad. Los ricos, en cambio, que ahora poseen bienes 
en abundancia, han de considerarse desgraciados, porque en el otro 
mundo serán castigados sin piedad. 

Hoy hay muchos que interpretan las bienaventuranzas de Lucas 
así. También la «teología de la liberación» las interpreta del mismo 
modo. En Lucas 6, 20, «pobres» parece indicar la «pobreza material». 
Lo mismo dicen del «hambre» y del «llanto»: éstos provienen de un 
real estado de indigencia económica. Sin embargo, en Lucas 6, 21b-23, 
al tema de la pobreza se yuxtapone el del «sufrimiento» y el de la «per- 
secución». Ahora bien, en la tradición bíblico-judaica, el ser sufrientes 
y perseguidos constituye uno de los motivos constantes de la espiri- 
tualidad de los «pobres -de Yahvé», los cuales no siempre eran pobres 
de bienes materiales. 

En Lucas 6, 23.26, los pobres son relacionados con los profetas. 
Lo que distingue a los profetas no es la pobreza, sino su pobreza inte- 
rior, el estar al total servicio de la palabra de Dios (Jr 26, 20-23; Is 52, 
13-53, 12). Los pobres de Lucas no son simplemente pobres, sino 
necesitados de todo y, por tanto, objeto de una clara injusticia. En tal 
situación, es bastante comprensible que Jesús se sirva del término 
«bienaventurados» para indicarles que Dios es justo y, como justo, 
cambiará las cosas según la justicia. 

Lucas habla no tanto de ricos, sino de ricos que están hartos y ríen. 
Toda confianza puesta en la riqueza es engañosa (Lc 12, 19-21). Estas 
palabras de san Lucas suenan como advertencia y amenaza. 


D. Las bienaventuranzas en la vida cristiana 


Las bienaventuranzas tienen ciertamente carácter mesiánico: son 
el anuncio glorioso de la venida del Reino mesiánico. Jesús predica el 
alegre mensaje de esta venida (Mt 4, 17), considerando este Reino 
como supraterreno. Las bienaventuranzas proponen las condiciones en 
el Reino de Dios, considerado en su doble fase presente y futura. Se 
trata de requisitos necesarios para entrar; su carácter exclusivo resulta 
claro del texto de Lucas 6, 24-26. 


VII. PREDICACIÓN EN GALILEA: SERMÓN DE LA MONTAÑA 123 








La doctrina teológico-ascética de las bienaventuranzas ha alimen- 
tado en todo tiempo a las almas cristianas, empujándolas a la renuncia, 
al despego del mundo, a la mortificación. Diversos Padres han deduci- 
do de ellas una síntesis sistemática de ascesis. 

San Ambrosio* considera las cuatro bienaventuranzas de Lucas 
como grados para subir de las cosas terrenas a las cosas superiores y 
las pone en relación con las cuatro virtudes cardinales: justicia, pru- 
dencia, fortaleza, templanza. Y en las ocho bienaventuranzas de Mateo 
ve una escalera que de la miseria de este mundo sube hasta la gloria 
eterna. Lo mismo enseña San León Magno*, el cual ve en las ocho 
bienaventuranzas etapas morales que llevan al reposo eterno, o bien 
ocho aspectos de la perfección cristiana. San Gregorio Niseno, insiste 
sobre el aspecto activo y contemplativo de las bienaventuranzas”. San 
Juan Crisóstomo ve en las bienaventuranzas las virtudes cristianas”. 

En el Medioevo se desarrolla todavía más la interpretación espiri- 
tual de las bienaventuranzas, aplicándola a la vida cristiana, clerical o 
monástica. San Bernardo considera las ocho bienaventuranzas como 
otras tantas virtudes, dispuestas en gradación en relación con la expe- 
riencia ascética de los monjes”. Desde entonces y posteriormente casi 
todos los escritores ascéticos explican las ocho bienaventuranzas como 
principios fundamentales de la moral cristiana y de la perfección evan- 
gélica. San Agustín considera las siete bienaventuranzas como los siete 
dones del Espíritu Santo*. Santo Tomás de Aquino sigue a San Agustín 
en el considerar las bienaventuranzas como siete dones del Espíritu 
Santo; pero su originalidad se manifiesta en el interpretar simultánea- 
mente las bienaventuranzas como los actos de las virtudes ordinarias y 
como los actos de los dones del Espíritu Santo; insistiendo sobre todo 
en este último aspecto”. San Buenaventura coloca, como Santo Tomás, 
en la raíz de las bienaventuranzas los dones del Espíritu Santo: las vir- 
tudes disponen para la vida activa, los dones para la contemplativa, y 


3 Expositio Ev. sec. Lc, V, 62 ss.: PL 15, 1649-55; Salguero, J., I Vangeli 
Sinottici, p. 62. , 

4 Hom. 95, De gradibus ascensionis ad beatitudinem: PL 54, 460-466. 

3 PG 44, 1194-1302. 

$ Cf. PG 57, 223-230. 

7 Sermo 1 in festo Omnium Sanctorum: PL 183, 453-462. 

8 De serm. Dom. in monte, L, 3-4: PL 34, 1234. 

> Suma de Teología, 1-2, q. 68, 1. 69, a. 1; q. 70, a. 2; 2-2, q. 139, a. 2, ad 3. 
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las bienaventuranzas sirven. para la perfección de ambas. Esta doctrina 
se ha transmitido en los escritos de los santos y de los místicos hasta 
nuestros días. León XT, en su encíclica Divinum illud munus (9 de 
mayo de 1897) hace depender las bienventuranzas de los dones del Es- 
píritu Santo". 


2. PERFECCIÓN, SEGUIMIENTO DE CRISTO 
1. Sal de la tierra, luz del mundo (Mt 5, 13-16) 


La idea fundamental de estos versículos de Mateo es que sin la 
presencia activa de los discípulos de Jesús el mundo permanecería en 
la oscuridad. Las palabras de Jesús van dirigidas a todos los cristianos 
que con sus buenas «obras» influyen sobre el mundo, convirtiéndolo a 
Cristo. El apostolado de la vida precede y sostiene el mismo apostola- 
do de la acción y de la palabra, es incluso la forma decisiva de influ- 
jo social en el cristianismo. Sin un tal testimonio, la misma predicación 
pierde convicción y eficacia. Los discípulos de Jesús, a modo de fer- 
mento, deben influir sobre el mundo, ayudándolo a descubrir el senti- 
do de la vida; deben preservar al mundo de la corrupción. Sin su pre- 
sencia, el mundo se presentaría ante Dios como corrompido. 


2. Cristo, plenitud de la Ley antigua (Mí 5, 17-48) 


Con esta parte comienza Mateo a tratar sobre la justicia y bondad 
evangélicas, que será seguida después por el tratado sobre la verdade- 
ra piedad (6, 1-18) y por el tratado sobre el desapego (19-34). Este 
pasaje (Mt 5, 17-48) toma la vigorosa forma de una renovación legis- 
lativa. A la vieja ley Jesús contrapone la propia «ley nueva», mostran- 
do en seis ejemplos, comentados uno a uno, el propio programa: 1. 
Cumplimiento de la Ley (vv. 17-20); 2. «No matar» (vv. 21-26); 
3. «No cometer adulterio» (vv. 27-30); 4. «No repudiar» (vv. 31-32); 
5. «No jurar» (vv. 33-37); 6. «Perdón de las ofensas» (vv. 38-42); 7. 
«Amar a los enemigos» (vv. 43-48). Cada ejemplo está precedido por 


'* San Buenaventura, Breviloquilum, p. V, cap. 6. Salguero, J., 0.c., pp. 62-63. 
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un punto de vista genérico («Habéis oído que se os dijo...») y de la 
decisión de Jesús («Pero yo os digo...»). 

Esta sección nos presenta la actitud de Jesús ante la Ley. En pri- 
mer lugar se establece el principio general (vv. 17-20), que después es 
ilustrado con las antítesis. En la 1.2, 2.2, y 4.2 antítesis el mandamiento 
del Antiguo Testamento no es revocado, sino ampliado y perfecciona- 
do; en las tres antítesis restantes los mandamientos de Moisés son 
invalidados. 

La Ley antigua es juzgada y «completada» por la nueva, especial- 
mente en los sectores de orden social. Es en las relaciones con los 
demás que Jesús exige mayor perfección, y es, por eso, que se detiene 
sobre los temas de la bondad y de la justicia hacia el prójimo. Esta 
auténtica novedad, típica del discípulo de Cristo, será llamada más 
tarde caridad. San Pablo dirá después: «El precepto: no adulterarás, no 
matarás, no robarás, no desearás, y todos los demás se resumen en la 
fórmula: Amarás a tu prójimo como a ti mismo. La caridad no hace 
mal al prójimo. La caridad es, por tanto, la plenitud de la ley» (Rm 13, 
9 s.). El Nuevo Testamento coloca bajo el título de «amor al prójimo» 
o «caridad» también aquellas manifestaciones de rectitud hacia los 
otros que la teología posterior atribuirá más precisamente a la virtud de 
la «justicia». 


La primera antítesis (vv. 21-26) afirma que la ira, la cólera y el 
insulto grave deben ser puestos bajo el mismo título de homicidio. A 
los ojos de Dios no existe diferencia. 


La segunda antítesis (vv. 27-30) elimina la distinción entre inten- 
ción y acción, y establece el principio: adulterio del corazón, del ojo y 
de la mano están igualmente prohibidos. Se trata, sin embargo, de una 
real complacencia y de una verdadera decisión pecaminosa. Jesús no 
se propone inculcar un pávido, angustioso puritanismo sexual, sino de 
purificar profundamente las relaciones entre los sexos, instaurando en 
la comunidad cristiana relaciones fraternas sin suterfugios. En la 
comunidad cristiana la mujer no es un elemento de turbación o de divi- 
sión, sino de ayuda y de alivio. 


La tercera antítesis (vv. 31-32) habla del acta de divorcio. Existe 
en Mateo lo que se suele llamar la «cláusula divorcista»: «cualquiera 
que repudie a la propia mujer, excepto en caso de prostitución o forni- 
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cación (porneía) la expone a cometer adulterio». La frase rapektos 
A0yov tropveta:ss se encuentra sólo en Mateo. No sabemos bien cuál 
sea el sentido de rapektos, pero parece que el único sentido que exige 
el contexto es el excluyente, es decir, en caso de «porneía» el repudio 
no es ya condenable. El término griego tropveta significa prostitución, 
fornicación, toda especie de irregularidad sexual. Podría ser una tra- 
ducción de erwat debar (Dt 24, 1) o de Zenút (= «desnudez» y «pros- 
titución», respectivamente). En el primer caso se trataría de una grave 
impureza, de un adulterio; en el segundo de una cualquiera culpa 
moral: San Jerónimo da a porneía el sentido del adulterio, el cual auto- 
riza al hombre y también a la mujer a repudiar la mujer o el marido. 
Pero despedir no significa rotura del vínculo matrimonial, sino sim- 
plemente separación temporal. Para los cristianos, pues, la ley del 
divorcio ha sido abolida. . 

Recientemente algunos exegetas han propuesto otra interpretación 
de rropveío:. Aunque es verdad que en algunos textos rropveía es sinó- 
nimo de poukeía (= adulterio), el sentido más común del término, en 
el Antiguo Testamento y Nuevo Testamento, sería de unión ilícita. No 
traduciría el erwat dabar (= adulterio), sino zanút (= impureza, prosti- 
tución, concubinato, etc.). Por tanto, la excepción prevista no se refie- 
re al adulterio, sino a aquellos que están unidos: matrimonio entre con- 
sanguíneos, etc. Los ortodoxos y los exegetas independientes interpre- 
tan rropveía como adulterio y lo consideran como causa suficiente 
para romper el vínculo matrimonial. Otros autores recuerdan el privi- 
legio paulino (1Co 7, 12-16), en el que se concede a uno de los cón- 
yuges cristiano la rotura del vínculo matrimonial cuando la otra parte 
no quiere cohabitar con el marido o la mujer legítima. 

La excepción de Mateo provendría, según el P. Benoit, de una 
decisión eclesial de valor local y temporal como sucedió con el decre- 
to de Jerusalén, válido para las Iglesias de Siria y con el tiempo desa- 
parecido. La cláusula procedería de los círculos legalísticos judeo-cris- 
tianos, que manifiestan su punto de vista como uniones incestuosas. 

La ley matrimonial evangélica permanece firme al principio 
monogámico enseñado claramente por Jesús (Mt 19, 8). Incluso en la 
hipótesis de una benévola interpretación de la cláusula de Mateo, el 
divorcio es un atentado contra el nuevo orden establecido por Cristo. 
San Pablo afirma también claramente la indisolubilidad del matrimo- 
nio (1Co 7, 10 s.; cf. 7, 15 ss.). 
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En la cuarta antítesis (vv. 33-37), Jesús elimina la casuística que, 
para salvaguardar la Ley, permitía jurar por el cielo... Cuando el 
mundo está guiado y dominado por la mentira, es necesario tomar a 
Dios como testimonio de lo que afirmamos. Pero el cristiano sabe per- 
fectamente que Dios está siempre presente y no es necesario llamarlo 
como testimonio. Bastan el «sí» y el «no», porque equivalen a un jura- 
mento, siendo pronunciados en la presencia de Dios. En todas las antí- 
tesis brilla esta exigencia decisiva: el bien que se trata de hacer, debe 
ser hecho totalmente. Quien hace algo parcialmente, poniendo reser- 
vas, es como si no hubiera hecho nada. Quien renuncia al perjurio, no 
ha comprendido que lo que importa es la sinceridad total. 


La quinta antítesis (vv. 38-42) nos habla de la nueva ley del talión. 
A la antigua ley (Lv 24, 19 s.) Jesús contrapone otra. En lugar de la 
venganza, es decir, el restituir un daño igual al sufrido, Jesús sugiere 
de aceptar otro agravio igual o mayor al recibido. El cristiano en la 
sociedad es objeto de injusticias y de violencias. 

La ley del talión estaba fundamentada sobre el principio: haz 
aquello que te hacen. Jesús enseña que este principio no es válido para 
sus discípulos. Éstos deben aceptar más bien la humillación, estar dis- 
puestos a sufrir la injusticia. Así debe ser porque es la voluntad de 
Dios. 

Es necesario, sin embargo, interpretar bien esta nueva ley. Lo que 
interesa sobre todo es el espíritu. No es necesario, de hecho, presentar 
materialmente la otra mejilla a los que te abofetean; lo que tiene 
importancia es ofrecer a Dios, por ellos, los propios sacrificios y la 
misma vida. Sólo cuando se acogen los malos tratos por amor de aque- 
llos que injustamente los infligen, se consigue la intención de Cristo. 
No se trata sólo de renunciar al propio derecho y de sufrir el agravio, 
sino de aceptarlos en ventaja espiritual de los ofensores. El discípulo 
de Jesús debe saber llevar la cruz por aquellos que se la preparan. Jesús 
mismo nos da ejemplo: pide explicaciones a aquel que le abofetea y 
soporta la humillación (Jn 18, 23); y Pablo, para defenderse de la injus- 
ticia, apela al César. 


La sexta antítesis (vv. 43-48) nos habla del «amor a los enemi- 
gos». En el Antiguo Testamento (Lv 19, 18) es formulada la ley del 
amor al prójimo, si bien el concepto de prójimo estaba limitado a los 
miembros del pueblo de Israel. La segunda parte: «odiarás a tu ene- 
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migo», no está escrita en ninguna parte de la Biblia. Los judíos la ha- 
bían deducido: todos los que no pertenecen a Israel eran enemigos de 
Dios, y dignos de odio. En los documentos de Qumrán se encuentra el 
odio a los enemigos (1 QS 1, 4.10). 

Jesús eleva el principio del amor al prójimo a categoría universal, 
sin hacer ninguna distinción. Es el punto culminante de todo el Sermón 
de la Montaña, la suprema perfección de la ley (Mt 5, 17). A esta con- 
clusión el evangelista ha llegado lentamente después de haber hablado 
del abstenerse de la ira (5, 21-26), de la renuncia al gozo de los senti- 
dos (5, 27-30), de la unidad matrimonial (5, 31-32), de la sinceridad (5, 
33-37), del perdón (3, 38-48). Ahora con el amor a los enemigos sobre- 
pasa toda expectación. 


3. La ética de Jesús 


Lo que Jesús exige es la máxima interiorización posible de la 
ética. Todas las buenas obras no son más que la expresión de una per- 
manente e inmutable actitud de obediencia al querer divino. Al lado de 
esta pureza de corazón, todas las prescripciones de pureza ritual pier- 
den su valor; y no existe pureza ritual que tenga un sentido, si el ínti- 
mo, si el corazón del hombre está oscurecido por bajos sentimientos y 
por una actitud privada de amor. 

En las antítesis podemos decir con R. Bultmann: «En todas estas 
proposiciones se manifiesta esta exigencia decisiva; el bien que se trata 
de hacer debe ser hecho totalmente. El que hace algo parcialmente, 
poniendo reservas en modo de cumplir con dificultad la prescripción 
exterior, es como si no hubiera hecho nada. El que evita matar, pero no 
vence su ira, no ha comprendido que debe decidirse totalmente a no 
odiar a nadie. El que evita el adulterio, pero nutre en su corazón el 
deseo malvado, no ha entendido nada de la prohibición del adulterio, 
que exige de él pureza total. El que renuncia sólo al perjurio, no ha 
comprendido que lo que realmente importa es la sinceridad total. El 
que se revuelve contra la injusticia con la venganza, no sabe que con 
esto consiente él mismo a la injusticia. El que es bueno sólo con los 
amigos, no sabe qué cosa es el amor: porque amor total significa tam- 
bién amor a los enemigos». 

Todo el peso en la acción buena, moral y piadosa, es transferido a 
una actitud interior estable, y en esto consiste la diferencia de la ética 
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de Jesús de la piedad judaica y farisaica, y en esto reside su grandeza. 
Sin embargo, Jesús quiere que esta ética interior se manifieste en los 
ejemplos de una conducta exterior. La justicia del corazón debe encon- 
trar expresión en acciones humanas concretas. 


4. La «radicalidad» de la llamada de Cristo 


Por «radicalidad» entendemos un particular modo de ser, a través 
del cual se da a Dios, que llama, una respuesta plena y sin compromi- 
sos'!, A este género de comportamiento se refieren los Evangelios 
cuando tratan de la vocación (Mt 8, 18-22; Mc 1, 16-18; 2, 13 s.; Lc 9, 
60-62), de la misión (Mt 10, 1-42; Mc 6, 8 s.; Lc 10, 1-12), como tam- 
bién del deber de renegar de sí mismo y de llevar la cruz detrás de 
Cristo (Mc 8, 34-9, 11), de preferir el amor del Señor al amor de las 
personas queridas (Mt 10, 37-39; Lc 12, 51-53; 14, 26 ss.), de despe- 
garse completamente de los bienes materiales (Mt 10, 17-22; Lc 12, 
33; 14, 33)”?, de cortar del propio cuerpo todo lo que sea ocasión de 
escándalo (Mc 9, 43-47) o de renunciar incluso al derecho de contraer 
matrimonio (Mt 19, 10-12)”. 

El uso de un nuevo término para definir la naturaleza íntima de las 
relaciones entre el Padre celestial y sus hijos: abbá (= «padrecito 
mío»), da a entender que Jesús y los creyentes en Él deben vivir la 
paternidad divina en un contexto de ilimitada confianza y de total aper- 
tura de ánimo (Mc 14, 36; Lc 11, 1-2 = Rm 8, 15; Ga 4, 6). 

Jesús ha sido enviado al mundo para librar a los «pobres» y defen- 
derlos. Pero no ha querido presentarse como un «líder social», sino 
más bien como «el Siervo de Dios», al cual agrada sobre todo la pure- 
za del corazón (Mt 3, 13-17; Mc 1, 9-11; Lc 3, 21 s.; 4, 18). No existe 
ningún indicio de orden crítico-literario para afirmar que Jesús haya 
predicado la «revolución social». En cambio, es muy claro que Jesús 
ha venido para anunciar la «ley del amor» a todos, comprendidos 
incluso los enemigos (Mt 5, 43-48; Lc 6, 27-36). 


!! Matura, Th., Le radicalisme évangélique, Paris, 1978, Lectio Divina, 97. 

2 Dupont, J., Renoncer á tous ces biens: en NRTh, 93 (1971), 563-581. 

1% Segalla, G. en St Pat, 17 (1970), 121-137; B. Rigaux, Le célibat et le radi- 
calisme évangélique: en NRTh, 94 (1972), 157-170; G. Ruiz, Eunucos por el reino: 
¿dos interpretaciones?: en Sal Ter, 61 (1973), 83-92. 
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Lo que preocupa principalmente a Jesús no es el «cambio de la 
sociedad», sino la «conversión del corazón» (Mt 6, 24; 19, 16-30; Mc 
10, 17-31; Lc 10, 25-37). Expresa así la certeza de que el problema de 
los «pobres» se resolvería, si los ricos y los que tienen el poder tuvie- 
ran la valentía de «re-crearse dentro de sí mismos», y de colocar el 
amor de Dios en lugar del amor al dinero. Jesús ha venido al mundo 
para librar al hombre en el sentido más amplio de la palabra. Sin 
embargo, la componente espiritual-religiosa prevalece sobre la socio- 
política. Por encima de todo está el mandamiento del amor. La verda- 
dera «revolución» socio-política está en una apertura plena a Dios y al 
prójimo. Las injusticias o el mal uso del poder y las malas consecuen- 
cias sociales residen sobre todo en el corazón: sólo de un corazón 
nuevo puede nacer un «mundo nuevo». 

Se trata de renovar lo que era viejo y lleno de pecados, confirién- 
dole una perfección definitiva. Por esto, se le puede llamar «nueva 
creación». Mateo subraya, en el Sermón de la Montaña, lo que es 
nuevo, insuperable y definitivo. La moral que propone Jesús es una 
moral más perfecta que corresponde al tiempo de plenitud salvífica. 
Para entrar en el Reino es necesaria una mayor justicia (el périssón: Mt 
5, 20.47). Se trata de una pertenencia a Dios más perfecta que se hace 
posible por medio de la gracia; de una fraternidad tal que se pueda rea- 
lizar en este mundo. Jesús espera que se realice en el pensamiento y en 
la acción. 


El amor a los enemigos. La motivación del amor a los enemigos 
es la imitación del Padre celestial, el cual procede de esta forma. Jesús 
lleva de nuevo a los hombres a una relación inmediata con Dios, en el 
que ellos ven la voluntad del Padre y llevándola a cumplimiento se 
hacen perfectos. La perfección no es sólo una exigencia, sino también 
un regalo. 

Entrega total a Dios, y amor sin límites a los hermanos son posi- 
bles sólo gracias al amor de Dios. Dios no nos exige nada que antes 
(con mucha mayor esplendidez) Él no nos haya dado (Mt 6, 25-32). En 
primer lugar, Él nos ha amado, nos ha dado su amor, para que nosotros 
pudiésemos amarlo. 


Perfección no ha de ser considerada (en el Sermón de la Montaña) 
como un «ideal» (en sentido griego), sino que se trata más bien de una 
total entrega (abandono) en manos de Dios. Del amar a Dios con todo 
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el corazón deriva el amor hacia el prójimo. Cristo exige al joven rico 
(Mt 19, 21) el abandono total de los bienes. Es la radicalidad en la 
obediencia. Es la totalidad de la ética de Jesús. La esencia de la per- 
fección cristiana se encuentra en el amor a Dios y al prójimo". 

El discípulo es invitado a adoptar un comportamiento extraordina- 
rio hacia los enemigos: debe renunciar absolutamente a hacer valer su 
derecho por medio de la violencia. Tendrá que estar siempre dispuesto 
a Observar la ley del amor de Dios, incluso allí en donde no le depara- 
rá ninguna ganancia, sino daño y sufrimiento (Mt 5, 43-48; Lc 6, 27- 
36). Es la imitación de la bondad de Dios, y no la recompensa, el moti- 
vo por el cual el discípulo deberá amar a sus enemigos. Lucas, en cam- 
bio, nos dirá que el que ama perfectamente recibirá una gran recom- 
pensa: será el hijo del Altísimo (Lc 6, 27 s.). 


Seguir a Cristo es el nuevo principio de la acción moral. Jesús se 
convierte en la norma de la acción humana y en el criterio para el últi- 
mo juicio (Mt 25, 40). Por tanto, de la posición asumida respecto de 
Jesús y de su palabra depende la salvación o perdición del hombre (Mc 
8, 38; Mt 10, 32 s.; Lc 12)”. 


La validez de la ética de Jesús. La Biblia propone muchas normas 
morales, incluso en materia sexual, pero se puede preguntar: ¿cada una 
de estas normas representa una permanente palabra de Dios, o será más 
bien una propuesta humana, influenciada por el momento cultural y 
mudable?'* 

El criterio de la validez de una norma se mide por su relación 
explícita o implícita con el evento global de Cristo. Una tal relación se 
puede precisar en los siguientes puntos: 

a) El comportamiento de Jesús es modelo y medida del amor que 
sirve y se entrega. Todas las normas que se refieren a este comporta- 
miento de Jesús son siempre válidas. 

b) La palabra y la enseñanza de Jesús son la norma ética última, 
incluso cuando su enseñanza tenga frecuentemente carácter paradig- 


'* Santo Tomás de Aquino, Suma de Teología, 2-2, q. 188, a.1. 

15 El seguir a Cristo exige: 1) Llevar la cruz; 2) abandonar todo por el Reino; 
3) actitud de servicio; 4) preferir Jesús a cualquier otra cosa; 5) persecuciones; 6) 
dar testimonio con su vida. 

'** Valsecchi, A., Nuove vie dell etica sessuale, Brescia, 1972, p. 31 ss. 
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mático e ideal, y no de ley. Tiene, pues, valor absoluto y obligante, 
como se ve por las pocas veces que es citado en las epístolas, y apli- 
cado a situaciones concretas (1Co 7, 10-11.25; 9, 14). Sin embargo, es 
necesario mirar más a la intencionalidad que al acto en sí (1Co 9, 14). 

c) Las normas éticas presentes en las epístolas son tanto más váli- 
das cuanto más derivan de Jesús y de su kérygma, del Hijo de Dios 
encarnado, muerto y resucitado, modelo supremo del cristiano (Flp 2, 
1-11; 1P 2, 18-25) y de su donación en el amor. 

d) Las normas éticas del Nuevo Testamento son tanto más váli- 
das cuanto se demuestran más fundadas en la existencia cristiana, 
que comienza con el bautismo (cf. Rm 6). La catequesis parenética 
se refiere muchas veces implícitamente sea al kérygma sea al bautis- 
mo. 

e) Además de estos principios analíticos, hay que tener presentes 
otros dos principios sintéticos: el de la integralidad de la Escritura 
contra la selección de algunas partes que se contraponen a otras, por 
ejemplo, la ética de las Cartas Pastorales contra la ética de las Grandes 
Cartas de Pablo. Y el principio de la totalidad: Jesucristo, Mesías e 
Hijo de Dios, cumplimiento de la Revelación. 

El proyecto ético de Jesús es actuado, según algunos autores 
modernos, en dos partes: en la primera son presentadas las perspecti- 
vas fundamentales; en la segunda se ofrecen algunas perspectivas par- 
ticulares de Jesús para una praxis cristiana. Las fundamentales se bus- 
can en Mateo 5: las bienaventuranzas y las antítesis. 

Como dice G. Segalla: La singularidad de la ética de Jesús está 
estrechamente ligada a la singularidad de su persona y de su misión. 


La ética de Jesús es una ética teológico-cristológica, escatológica 
y teológica. La cualificación más propia es la de teológico-cristológi- 
ca, porque la ética de Jesús está estrechamente ligada a la fe en su per- 
sona, por lo que «toda decisión moral del cristiano se convierte tam- 
bién en una decisión de fe» (Dillmann). Lo propio de Jesús es el segui- 
miento concreto y personal de la soberanía de Dios, es decir, de su 
Reino. Exige también un hombre nuevo, despojado de sus pecados y 
libre por la gracia de Cristo. 


La ética de Jesús es también escatológica. Pero hay que tener pre- 
sente que su nota propia es, contra Qumrán, la de anunciar la salvación 
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en lugar del juicio; el juicio de condena es consiguiente sólo al recha- 
zo del Reino. Además, la ética de Jesús proclama la salvación escato- 
lógica al presente, manteniendo siempre abierto el horizonte futuro. La 
ética de Jesús és, finalmente, teológica, es decir, mira al bien del hom- 
bre. Esta tercera nota la distingue de la ética judía y musulmana, que 
son deontológicas: es decir, se afirma la necesidad de la razón en su 
fundación y en su significación”. 


La ética de Jesús es de una extraordinaria actualidad, porque no 
se presenta como un códice rígido de normas, que pronto envejecen; 
sino como un cuadro de exigencias radicales y dramáticas, que empe- 
ñan todo el hombre y le indican cuál es la orientación de su obrar según 
la voluntad del Padre: el amor como motivo último y la vida como fin. 
La actualidad de la ética de Jesús está en el continuo enfrentamiento 
crítico de las normas jurídicas, sociales y morales de hoy con las pers- 
pectivas éticas de Jesús. 


5. La «perfección» del discípulo en Mateo (5, 48; 19, 21) 


La palabra perfecto (tétevos TéheLOL), la encontramos sólo dos 
veces en los Evangelios (Mt 5, 48; 19, 21). Probablemente el concep- 
to hebreo de «perfecto» (Tamim) deriva del lenguaje sacrificial: sin 
mancha, intacto, sin defecto (Lv 1, 3; 3, 1.6; 4, 3). Los griegos refie- 
ren lo que es «perfecto» al ideal, al que la realidad puede acercarse par- 
cialmente. 

La exhortación de Mateo 5, 48: «Sed, pues, perfectos, como es 
perfecto vuestro Padre celestial», constituye el final de la argumenta- 
ción acerca del amor a los enemigos. Debemos imitar a Dios que «hace 
llover sobre buenos y malos» y así seremos perfectos. La invitación a 
la «perfección» va dirigida a todo cristiano, de la clase social que sea. 
Se habla incluso a los casados. 

La moral que propone Jesús es una moral más perfecta: para 
entrar en el Reino de Dios es necesaria una «mayor justicia» (Mt 5, 
20). Se trata de una renovación más alta, que supera lo que era viejo, 
que lo perfecciona definitivamente. 


"” Segalla, G., L' etica di Gesú da Dodd a Dillmann (1951-1984): en Teología 
italiana, 1986, pp. 65-66. 
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En la redacción de Lucas (6, 36): «Sed, pues, misericordiosos, 
como es misericordioso vuestro Padre», la relación es más estrecha y 
clara como vemos en los versículos precedentes de Lucas (6, 35). El 
término «misericordioso», usado por Lucas, corresponde bien al len- 
guaje bíblico del Antiguo Testamento; y se encuentra en perfecta con- 
formidad con el lenguaje usado por Jesús (parábola del hijo pródigo, 
del siervo infiel). Mateo habría cambiado conscientemente «miseri- 
cordioso» con «perfecto», según algunos autores modernos". ¿Por qué 
razón? Tal vez con la intención de insistir con mayor fuerza sobre la 
actitud que se debe exigir a los discípulos. También ha podido tener 
presente la exigencia fundamental de santidad del Levítico (19, 2-3). 
Aún más, ha querido superarla exigiendo al discípulo que su justicia 
sea superior a la de los fariseos. De hecho, Mateo manifiesta la ten- 
dencia a subrayar lo que es nuevo, insuperable, definitivo. 

Por consiguiente, Mateo resume al final de las antítesis, la actitud 
del discípulo, orientado hacia la santidad de Dios, en el concepto de 
«perfección». Es «perfecto» el hombre que pertenece con su persona 
exclusivamente a Dios y que sólo quiere cumplir la voluntad de Dios, 
para entrar así en el Reino de los cielos. «Perfección» es para Mateo 
una obligación que proviene del mensaje de Jesús sobre el Reino de 
Dios, y que implica la «búsqueda del Reino». 

La piedad judía conocía la imitación de Dios, pero lo que dice 
Jesús es totalmente nuevo. Ya no basta la observancia de la Ley. Hay 
que aspirar a algo más perfecto. Jesús usa el término périssón, TTEPLO- 
odv = «más», «más excelente», cuando se refiere a totalidad, a per- 
fección, a aquello que sobrepasa la Ley. El «périssón» de Mateo 5, 47, 
se encuentra en relación semántica con «téleios» (Mt 5, 48), y es repe- 
tido en Mateo 19, 21, en donde se habla también de una exigencia que 
va más allá de los mandamientos. Sólo el que no pone ninguna condi- 
ción podrá entrar en el Reino de Dios. Jesús exige la perfección de 
Dios Padre, la cual está fundada sobre el amor. Se trata, pues, del man- 
damiento del amor perfecto que supera toda ley, y de dejar todo para 
seguir a Cristo (Mt 19, 16 s.). La ley del Reino de Dios no tiene «medi- 
da». Dios no calcula. La moral que propone Jesús es una moral más 
perfecta: exige una «mayor justicia» (Mt 5, 20). Se trata de una reno- 
vación más alta; que supera lo que era viejo, que lo perfecciona defi- 


18 Dupont, J., en Sacra Pagina, II, Paris-Gembloux, 1959, p. 154 ss. 
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nitivamente, y, por esto, se puede llamar nueva creación. Jesús lleva 
los hombres a una relación inmediata con Dios, que se llama «filia- 
ción», y así ellos ven mejor la voluntad de Dios, y cumpliéndola se 
harán perfectos. Se trata de una pertenencia a Dios más perfecta hecha 
posible por medio de la gracia”. 


6. Perfección y seguimiento de Cristo 


En Mateo 19, 21, la exigencia de «perfección» es dirigida al 
«joven rico», y se pone en estrecha relación con el seguimiento de 
Cristo. Mateo quiere mostrar a los judíos-cristianos lo que Cristo exi- 
gía de ellos, además del cumplimiento de la ley: deberán «seguir a 
Jesús», renunciando completamente a sí mismos y abandonándose 
totalmente en Dios. Y esto se concreta en la donación del patrimonio. 
Por consiguiente, la donación de los bienes es interpretada por Jesús 
(en el caso del joven rico) como expresión de su entrega a Dios, de la 
radicalidad de la obediencia, en conformidad con el Sermón de la 
Montaña (Mt 6, 24). 


¿Cuál es la relación entre «seguimiento de Jesús» y «perfección»? 
Según Mateo 5, 48, todo aspirante al reino de Dios debe ser «perfec- 
to». Pero la perfección que Jesús exige al joven rico no se puede inter- 
pretar sólo como abandono de los bienes terrenos. Jesús invita al joven 
rico a seguirlo como «discípulo»; pero parece que para este hombre 
rico la perfección, obligatoria para todos, es decir, la entrega total a 
Dios, deberá manifestarse en una forma vital especial, la pobreza, tal 
como se practicaba entre los discípulos de Jesús. 

Así, los «consejos evangélicos» tienen un fundamento bíblico: si 
para aquel joven rico el total abandono en Dios debía manifestarse por 
medio de la pobreza, así también Dios puede llamar a algunos a seguir- 
lo con mayor intensidad que otros. Cristo ha defendido la decisión de 
algunos hombres de no casarse por el Reino de Dios (Mt 19, 11). Se 
trata de un consejo, porque Cristo no lo exigía a todos. De hecho, ni 
siquiera los «apóstoles» renunciaron al matrimonio después de Pascua 
(1Co 9, 5). Sin embargo, Jesús aprobaba la decisión de ser vírgenes por 


** Salguero, J., [ Vangeli Sinottici, pp. 67-68. 
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el Reino de Dios, porque Él mismo vivía en estado de virginidad. 
Incluso consideraba esto como una gracia (Mt 19, 11). La renuncia a 
las riquezas parece que Jesús la exigía a todos aquellos que le acom- 
pañaban (Mc 10, 28-30; Lc 14, 33). En este sentido, parece que el con- 
sejo de pobreza es más urgente. 


El consejo de obediencia es el menos claramente expresado en los 
Evangelios. Después fue añadido y transformado en una nota funda- 
mental de la vida monástica. Su fundamento bíblico se podría encon- 
trar en las repetidas exhortaciones de Jesús a servir (Mc 10, 43). 
Lucas, colocando la disputa de los discípulos sobre quién de ellos 
podía ser considerado más grande en el Cenáculo (Lc 22, 24 ss.) y rela- 
cionándola con el servicio de Jesús a la mesa, ha querido subrayar las 
futuras relaciones comunitarias. San Juan pone todavía más de relieve 
el ejemplo de Jesús mediante la escena del lavatorio de los pies (Jn 13, 
1-15). Juan insiste mucho sobre la perfecta obediencia de Jesús a la 
voluntad del Padre (Jn 4, 34; 8, 29, 49; 17, 14; Mt 11, 25; Mc 14, 36; 
Le 2, 49; 22, 44; 23, 46; Flp 2, 8; Tt 2, 8; Hb 5, 8). 

San Benito se hace intérprete del pensamiento bíblico cuando dice 
que el abad representa a Cristo en la familia monacal y la obediencia 
al abad es como la obediencia a Jesucristo. 


Todo cristiano está obligado a la perfección y debe realizarla con- 
cretamente en el seguimiento de Cristo. También los que viven en el 
mundo, aunque no hayan recibido una vocación para vivir una forma 
de vida a imitación de los discípulos de Jesús, han sido llamados a rea- 
lizar la perfección cada uno en su estado o profesión terrenas, llevan- 
do así a cumplimiento la totalidad de la donación al Reino de Dios. De 
hecho, el ideal del Sermón de la Montaña, no va dirigido únicamente 
a sacerdotes o religiosos, sino a todos los creyentes. El mandamiento 
fundamental del amor ofrece el criterio para hacer el esfuerzo prácti- 
co. Cada uno deberá esforzarse por cumplir, mediante el amor a los 
hermanos, al prójimo, y a los enemigos, la exigencia de Jesús: «Sed 
perfectos, como es perfecto el Padre celestial». 


Para concluir, digamos que el amor, ágape, evangélico no consis- 
te en la búsqueda de la plenitud personal, sino en el sacrificio de dar la 
propia vida por los demás. Para los griegos Dios no ama, se limita a 
ser la meta a la que aspiran los impulsos de los hombres. El Padre de 
Jesús, en cambio, ama a los hombres hasta el extremo de dar al propio 
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Hijo para salvarlos. En esta perspectiva, el amor a los enemigos no es 
un dato marginal, sino el centro del amor de los cristianos. Todas las 
otras actitudes pueden esconder un egoísmo, una búsqueda de sí a tra- 
vés de los otros. Sólo cuando se da sin esperar recompensa, cuando se 
ama sin que el otro lo merezca, cuando se pierde para que el otro lo 
gane, sólo entonces se alcanza el misterio del amor que nos enseña y 
nos ofrece Cristo. Vivir esta realidad significaría la única verdadera 
revolución de nuestra historia. 


7. La interioridad de la nueva justicia (Mt 6, 1-18) 


Estos versículos especifican todas las características interiores y 
antiformalísticas de la nueva «justicia» predicada y exigida por Jesús, 
pero no ya en las relaciones sociales (bondad hacia el prójimo), sino en 
las más directas relaciones con Dios. Se trata de tres pequeños cuadros 
perfectamente paralelos, dedicados a la limosna (vv. 1-4), a la oración 
(vv. 5-15) y al ayuno (vv. 16-18). El cuadro sobre la oración es el más 
extenso. Es una especie de catequesis en la que Jesús propone una 
nueva forma de orar en contraste con los fariseos (vv. 5-6) y los paga- 
nos (vv. 7-8). La forma es la del «Padrenuestro» (cf. Lc 11, 1-13). Es 
de estilo sobrio y directo que contrasta con las rebuscadas oraciones de 
aquella época. Expresa también la confianza con la que los discípulos 
deben dirigirse al Padre (abbá=padrecito mío, papá). 

Se trata de actitudes que deben hacerse sólo por Dios y delante de 
Dios, no para ser vistos por los hombres. Los que viven según el Reino 
de Dios deben hacerlo sin alardes ni ostentación de ninguna clase. 
Jesús critica el modo y las finalidades con las que se llevaban a cabo 
estas prácticas. 

La limosna parece un acto de misericordia social, el ayuno un acto 
de ascesis. Pero en el mundo religioso judío, «limosna» y «ayuno», 
más bien que actos sociales o de austeridad, eran con la «oración» las 
componentes principales de la piedad judía en relación con Dios. 


3. EL PADRENUESTRO 
(Mt 6, 9-13; Lc 11, 2-4) 


En tiempos de Jesús era usanza que todo grupo religioso tuviera 
sus oraciones específicas. El «Padrenuestro» es la oración específica- 
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mente cristiana. En el texto paralelo de Lucas (11, 1-4), en donde el 
«Padrenuestro» es colocado en un cuadro mejor históricamente 
hablando, los discípulos de Jesús piden al Maestro una plegaria propia, 
como el Bautista había enseñado oraciones propias a sus discípulos. 
Mateo ofrece más bien un encuadramiento más doctrinal. El «Padre- 
nuestro» tal como se encuentra en Mateo, se presenta en forma rítmi- 
ca, dividida en esticos y estrofas. 


A. Las peticiones del Padrenuestro 


El texto se divide en dos partes, con tres peticiones cada una y una 
invocación: 
Invocación: «Padre nuestro que estás en el cielo» (v. 9). 
«Santificado sea tu nombre» (v. 9). 
«Venga tu reino» (v. 10). 
«Hágase tu voluntad» (v. 10). 
«Danos hoy nuestro pan...» (v. 11). 
«Perdona nuestras ofensas...» (v. 12). 
«No nos dejes caer en la tentación» (v. 13). 


ADA SS 


1. «Padre nuestro que estás en el cielo (Mt 6, 9). Es la invoca- 
ción introductoria, y podría considerarse como una delicada «captatio 
benevolentiae» respecto de Dios. 

Jesús oró al Padre llamándolo Abbá, Padrecito mío, papá (Mc 14, 
36). En cambio, los judíos no empleaban este término en sus oracio- 
nes. Abbá era la manera ordinaria con la que un niño llamaba a su 
padre. Con la misma confianza que un niño habla con su padre, así 
Jesús habla con Dios. Jesús concede a sus discípulos el poder de lla- 
mar a Dios «Abbá, Papá», como el niño con una invocación infantil 
así de sencilla, íntima, llena de cofianza (Mt 11, 27). Sólo esta nueva 
relación de total confianza del discípulo con Dios (a imitación de un 
niño), abre la puerta del Reino (Mí 18, 3). 

Invocar a Dios como padre era frecuente en las religiones anti- 
guas. En el Antiguo Testamento es llamado padre de Israel por su espe- 
cial relación con su pueblo, que ha librado y ha hecho salir de la escla- 
vitud de Egipto. Los Profetas echan en cara a Israel de no haber tribu- 
tado a Dios el honor de un hijo a su padre (Dt 32, 5 s.; Jr 3, 19 ss.; MI 
1, 6). Israel reconoce su pecado, diciendo: «Por que tú eres nuestro 
padre» (Is 63, 15 s.; 64, 7 s.; Jr 3, 4; 31, 20). 
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En el Nuevo Testamento, la doctrina sobre la paternidad divina es 
característica. Antes de que San Pablo desarrollase su teología sobre la 
«adopción a hijos» (Ga 4, 5 s.; Rm 8, 15) y que Juan profundizase el 
tema de «los que han recibido el poder de hacerse hijos de Dios..., que 
de Dios han nacido» (Jn 1, 12 s.), ya en los sinópticos el Dios revela- 
do por Jesús es esencialmente Padre (Mt 5, 9.16.45.48; 6, 1.4.6.8 s.; 
18, 26.32). Lo que es importante en el Nuevo Testamento no es tanto 
la insistencia sobre esta expresión, sino su profundo significado que 
distingue bien el Nuevo del Antiguo Testamento. Se trata, de hecho, 
del privilegio que puede transformar las criaturas progresivamente en 
la semejanza divina, y formar en ellas la nueva realidad. Orando a Dios 
como a Padre, el creyente experimenta su realidad nueva de «hijo». 

La dignidad del hombre llamando a Dios padre no es subrayada 
nunca lo suficiente. Los cuatro Evangelios usan bastante el término 
«Padre» (184 veces): 

Q = 8 veces, en labios de Jesús. 

Mc = 4 veces, en labios de Jesús. 

Lc = 17 veces, en labios de Jesús. 

Mt = 44 veces, en labios de Jesús. 

Jn = 119 veces, 111 en labios de Jesús. 

La estadística indica claramente el puesto que ocupa en cada 
Evangelio. Marcos representa el comienzo de la elaboración teológica; 
Lucas desarrolla más la idea, y especialmente Mateo, para llegar al 
culmen en Juan, el teólogo de la paternidad divina. Existe, pues, un 
crescendo. 

Parece un dato seguro, según Marcos y Q, y las redacciones de 
Mateo y Lucas, que Jesús empleó de modo explícito «Padre» general- 
mente en la instrucción a sus discípulos. En la polémica con sus adver- 
sarios, Jesús lo usa más veladamente. Así, en la parábola de los «viña- 
dores» (Mc 12, 1-11), en la que Jesús se autodesigna, indirectamente y 
de modo muy discreto, como Hijo, y designa veladamente a Dios (= el 
dueño de la viña) como «Padre». Esto parece demostrar que la desig- 
nación de Dios como «Padre» formó parte de la enseñanza esotérica de 
Jesús. Sólo los discípulos estaban preparados para entenderlo. 

Parece que Jesús invoca al Padre, como tal, en todas sus oracio- 
nes”. Jesús lo hace con su autoconciencia de ser Hijo de Dios en un 


Mc 14, 36; 15, 34; Mt 27, 46; Q; Lc 10, 21 = Mt 11, 25 s.; Lc 10, 22 = Mt 
11, 27; Le 22, 42; 23, 34; Mt 26, 37.42.53. 
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sentido exclusivo y propio. Los discípulos también pueden invocar al 
Padre con confianza filial («Abbá»), y esto, porque Jesús se lo ha con- 
cedido haciéndolos hermanos suyos. 

El término «nuestro», ausente en Lucas, indica la plegaria de la co- 
munidad. Es la Iglesia, el nuevo pueblo de Dios, que camina hacia las 
realidades escatológicas, el que ora; no propiamente el individuo. Mateo 
es particularmente sensible a los problemas comunitarios (cf. Mt 18). 

La expresión «que estás en el cielo» designa al creyente en espe- 
ra de su plena transformación en «hijo» y expresa su tensión espiritual 
hacia el Reino, hacia el Padre. 


2. «Santificado sea tu nombre» (Mt 6, 9; Lc 11, 2). Es ésta la pri- 
mera petición, de las seis que componen el «Padrenuestro». Las tres 
primeras son de alabanza, dirigida a Dios; las otras tres son peticio- 
nes de súplica. 0 

La santificación del nombre de Dios, de la primera petición, es una 
idea muy importante del mensaje de Jesús. Domina, en cierta manera, 
todas las demás (Bonnard), y constituye el alma de toda la plegaria del 
«Padrenuestro». 

¿No es Dios ya santo? ¿Por qué entonces pedir la santificación? 
Para el Antiguo Testamento, el nombre de Dios es la expresión del 
mismo ser divino. Por tanto, a este Nombre es necesario atribuirle el 
mismo respeto y veneración que al mismo Dios. El castigo de Israel, 
con el destierro babilónico, lleva consigo la profanación del Nombre 
de Dios por parte de las naciones paganas, porque consideran a Yahvé 
como impotente para librar a su pueblo del poder de los dioses paga- 
nos (Ez 36, 20-23). ¿Cómo restablecer en estos casos la santidad del 
Nombre divino profanado? 

Allí donde fue profanado, Dios lo santificará de nuevo. ¿Cómo lo 
hará? Recogiendo «de entre las naciones» a Israel y Judá (Ez 36, 24; 
37,21), y después de haberlos vivificado con su Espíritu (Ez 37, 1-14) 
y haberlos traído «a su tierra», hará con ellos una Alianza eterna (Ez 
37,22 ss.). Librando y restableciendo a Israel en su propia patria, Dios 
manifestará su santidad ante todas las naciones, y todos reconocerán 
que Él es Yahvé (Ez 36, 23, 36; 37, 28). 

Dios «santifica su nombre», según Ezequiel, salvándolo y reno- 
vándolo moralmente y religiosamente, de modo que las naciones vién- 
dolo, entiendan que el Dios de Israel es verdaderamente «santo». 
También en el «Padrenuestro» pedimos que Dios santifique su nombre 


VIIL PREDICACIÓN EN GALILEA: SERMÓN DE LA MONTAÑA 141 








rescatando su pueblo, salvándolo y conduciéndolo a su Reino; a fin 
que también esta vez todas las gentes sean testigos de su prodigiosa 
restauración, y reconozcan la santidad de Dios que les salva, y así se 
inserten en la trama misma de la salvación. Así se manifiesta el uni- ' 
versalismo religioso: Dios convierte a las naciones, y las convierte en 
el gran pueblo de la nueva Alianza. 

Dios mismo es el sujeto activo de la autosantificación de su 
Nombre como de la santificación de Israel. El pueblo elegido tiene 
también la obligación grave de santificarse y santificar o glorificar el 
Nombre de Dios, mediante la observancia de los preceptos mosaicos. 
«Santificar el nombre de Dios... es más o menos equivalente a glorifi- 
car el nombre de Dios». La vocación y misión esencial de Israel es la 
de santificarse y santificar (o glorificar) el nombre de Dios. La santifi- 
cación del Nombre está en función del señorío universal de Dios, el 
cual debe llegar, por medio de Israel, a todas las naciones. Por tanto, la 
instauración del Reino universal de Dios es el fin último de la santifi- 
cación del nombre divino por parte de Israel. 

«Santificado sea tu nombre» (éyuaodíro): Se trata de un «pasi- 
vo divino», detrás del cual se esconde «el Padre» como agente pri- 
mordial de esta santificación. Es el Padre el único que puede «santifi- 
car su nombre», como es también puro don divino «la venida de su 
Reino», «la donación del pan cotidiano», «el perdón de las faltas y la 
preservación del Maligno». Esta súplica pide también para los discí- 
pulos una santificación progresiva e intensiva para que puedan contri- 
buir a fin que la santidad de Dios sea reconocida por los demás. Y los 
cristianos santifican el nombre del Padre cumpliendo su voluntad y 
predicando «sus palabras» (Mt 5, 1-7, 27 = Lc 6, 27-49), que se resu- 
men en el precepto fundamental: amarse mutuamente como Él nos 
amó (Jn 13). 

La «santificación del nombre del Padre» fue el anhelo primordial 
de Jesús. Hacer conocer el Nombre del Padre» (Jn 17, 6.26), manifes- 
tarlo, para que fuese glorificado o santificado por parte de todos los 
hombres, ésta fue la «preocupación fundamental de Jesús», y el moti- 
vo por excelencia de su misión salvífica. 


3. «Venga a nosotros tu Reino» (Mt 6, 10; Lc 11, 2). Ésta es la 
petición principal del Padrenuestro, y es la idea central del Evangelio 
de Mateo. En los sinópticos la predicación de Jesús gira en torno al 
Reino: reino que significa el nuevo orden de cosas en el cual sea reco- 
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nocida y aceptada su soberanía; se trata de los cielos nuevos y de la tie- 
rra nueva en los que son vencidos los poderes hostiles a Dios. Este 
Reino se hace actual y presente desde que Jesús aparece presente en 
este mundo. Pero se pide su reconocimiento en el momento presente y 
se espera la plena realización en el futuro. Los Profetas reconocen a 
Yahvé como el verdadero Rey (Jr 45, 18; 48, 15). Para los Profetas este 
Reino mira a un futuro escatológico y universal (Is 24, 23; Ez 43, 6 s.; 
Jr 3, 17; Za 6, 13). Este reino escatológico y universal de Dios, Yahvé 
lo ejercerá mediante el servicio regio del Mesías, del Siervo de Yahvé 
y del Hijo del hombre (Is 11, 1-11; Mi 5, 3 ss.; Jr 23, 5 s.; Is 42, 1-9; 
49, 1-6). 

El tema del «Reino de Dios = Baoiheía tov deoT constituye el 
tema central de la predicación de Jesús». La expresión es usada en los 
Evangelios 65 veces: 

Q =9 veces, siempre en labios de Jesús. 

Mc = 14 veces. 

Mt = 27 veces, siempre en labios de Jesús. 

Lc = 15 veces. 

Jn = 2 veces, siempre en los labios de Jesús. 

En el Antiguo Testamento y en la literatura judía, malkut y 
BaciAeía, no designan «el Reino de Dios», sino más bien la soberanía 
= Reinado. Así también en la enseñanza de Jesús sobre las Bienaven- 
turanzas (Lc 6, 20 = Mt 5, 3 ss.). El mismo significado encontramos en 
las parábolas (Mc 4, 26 ss.; Mt 13; Lc 14, 15-24). En la mente de Jesús, 
«el Reino de Dios» se identifica esencialmente con el Reino del Padre 
(Mt 13, 43; 25, 34; 26, 29; Lc 12, 32; 22, 29). Por tanto, Reino de Dios 
designa en la mente de Jesús la creación sometida a su providencia y a 
su soberanía universal. El sustantivo % Bauuheía a es el sujeto y sig- 
nifica Reino; pero en concreto, no abstracto (= Reinado, dominación), 
porque una cosa abstracta no puede venir. El Padre ejercita su dominio 
sobre la creación desde el principio. Jesús añade, sin embargo, una 
novedad teológica: la constante relación del Reino terrestre al Padre 
celestial (Mt 11, 25; Lc 10, 21). 


Para Jesús, el Reino celeste del Padre es, en su fase terrena, una 
realidad inaugurada, no consumada. Las parábolas lo demuestran cla- 
ramente. El granito de mostaza ha sido sembrado y crece (Mc 4, 30- 
32); la red ha sido ya arrojada al mar y recoge peces de toda especie 
(Mt 13, 47). El Reino, inaugurado aquí en la tierra, aunque sea una rea- 
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lidad futura, está formado por la «pequeña grey» de la Iglesia, es decir, 
de los hijos del Reino. 

El Reino es futuro no sólo en su dinamismo interno, sino por su 
identificación con la vida escatológica en el cielo. Jesús parece que 
enseñó que el Reino de Dios pertenece a un futuro bastante próximo 
(Mc 10, 17-28). La parábola de las diez vírgenes, indica también que 
la llegada del esposo está cerca (Mt 25, 1-13). En estos y otros textos, 
el Reino de Dios se identifica con el cielo o la vida eterna. 

Hay también textos evangélicos en los que Jesús parece hablar de 
un futuro lejano del Reino de Dios. Así en la parábola del sembrador, 
la simiente «germina y crece» hasta dar la espiga y los frutos (Mc 4, 
27 s.); también la levadura en la masa de harina la va fermentando 
poco a poco (Mt 13, 33 = Lc 13, 21). Jesús nos ofrece un contraste evi- 
dente entre el humilde principio y el grandioso final del Reino de Dios, 
y el gran dinamismo interno del mismo. 

En varias parábolas se afirma que la «buena semilla y la cizaña» 
crecerán juntas hasta la «cosecha» (= «fin de mundo»: Mt 13, 30.39). 
La parábola de la red (Mt 13, 47 s.), la de las vírgenes prudentes (Mt 
25, 2-12), la de los talentos (Mt 25, 14 s.). En todas éstas se afirma que 
la fase terrestre durará mientras todos los hombres puedan llegar a 
ser «hijos del Reino». 

El Reino está ya presente en la misma persona de Jesús (Lc 17, 
20-21), y, además, lo realizó mediante su palabra y los milagros. Como 
dice Orígenes: Jesús es la autoseñoría (avroBannheia)”. 

El Padre ejerce su soberanía mostrándose Padre. El dominio pater- 
no lo realiza ejercitando la misericordia y el perdón. Así reina Dios: 
siendo misericordioso, y concediendo su perdón. El Padre de Jesús 
reina amando y ama reinando (Mt 18, 23-27.28-34; 22, 2.9 s.). La 
soberanía del Padre consiste en la soberanía de su amor. El Reino de 
Cristo es esencialmente religioso, pues no era de este mundo (Jn 18, 
36), no pertenecía a este mundo (Mc 12, 17). 


La soberanía que pedimos en el Padrenuestro será sobre toda la 
humanidad. Para los Padres griegos se trataría de una petición misio- 
nera, es decir, se trataría de la expansión del Reino de Dios (= la 
Iglesia) sobre la tierra. Los Padres latinos, en cambio, afirman que se 


2 Orígenes, In Mtth. 14, 7: GCS 40, 289. 
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pide la venida del Reino escátológico. Esta opinión de los Padres lati- 
nos es preferida por esto: 

a) El Padrenuestro es la plegaria de la Iglesia; ésta no puede orar 
para que «venga», si ya existe y ora. Una oración misionera sería for- 
mulada: «se difunda», «se desarrolle». 

b) La petición del Reino escatológico era típica de la Iglesia pri- 
mitiva: «Maranatha» = «Señor nuestro, ven» (1Co 16, 22); «ven, Se- 
ñor Jesús (Ap 22, 20). 

c) Todo el Sermón de la Montaña nos lo confirma, con su insis- 
tente proyección hacia el futuro manifestarse del Reino. Todo el dis- 
curso está orientado hacia la escatología. , 

Esto no significa que la interpretación misionera permanezca 
excluida. 


4. «Hágase tu voluntad en la tierra como en el cielo» (Mt 6, 10). 
Esta tercera petición traduce explícitamente al orden dinámico el 
deseo bíblico: Dios reine o Dios gobierne, es decir: «hágase su volun- 
tad». Es la voluntad del Padre, pues es el mismo Dios quien realiza su 
voluntad. ( 

En el Nuevo Testamento se habla frecuentemente de la voluntad 
de Dios. Los sinópticos hacen el elogio de los que cumplen la volun- 
tad de Dios (Mc 3, 35 = Mt 12, 50). En la plegaria de Jesús en 
Getsemaní se repite la tercera petición del Padrenuestro: «Padre mío... 
Hágase tu voluntad...» (Mt 26, 42; Mc 14, 36; Lc 22, 42). San Juan 
insiste en la prontitud de Jesús en el hacer la voluntad del Padre (Jn 4, 
34; 5, 30; 6, 38; 7, 17, 1Jn 2, 17). San Pablo enseña también el cum- 
plimiento de la voluntad de Dios (Ef 6, 6; Hb 10, 36; 13, 21). 

¿Qué significa hacer la voluntad de Dios? La de Dios sobre los 
hombres es que ellos se comporten bien según los mandamientos. 
Cuando pedimos que «el nombre de Dios sea santificado», pedimos 
que sea santificado de parte de Dios y de los hombres. Cuando pedi- 
mos «venga tu Reino», pedimos que venga sobre nosotros porque no 
opondremos obstáculos. Por eso, nuestra tercera petición está en per- 
fecta armonía con las dos precedentes: esta voluntad de Dios es su 
reino, y su reino deberá procurar la gloria de su nombre. 

La voluntad de Dios deberá ser cumplida en todas partes, y por 
todos los seres de la creación. Pedimos a Dios que cumpla su volun- 
tad, y admitimos implícitamente que tenemos necesidad de su gracia 
para poder cumplirla. Pedimos también que Dios nos haga dóciles y 
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obedientes, para que nuestras voluntades coincidan con la suya. Es la 
voluntad que pide sea realizada la voluntad divina, por mucho que 
pueda costar (Mt 26, 39). 

Aquí se manifiesta el gran deseo de que la voluntad de Dios se 
cumpla sobre la tierra como sucede en el cielo. Es aquella voluntad de 
salvación universal que Jesús aceptará en Getsemaní (Mt 26, 42); es la 
realización de aquel plano divino de salvación universal que se reveló 
en Cristo (Col 1, 26). «En la tierra como en el cielo» significa orar a 
fin de que la realidad terrena en la que el hombre vive sea inserta en la 
realidad celestial del Reino. El que cumple esta voluntad es Dios 
mismo. Este inciso confiere como un significado cósmico a la realiza- 
ción del Reino. Entonces «cielo y tierra» están destinados a fundirse en 
la única realidad divina y definitiva del Reino eterno. También San 
Pablo entiende como hecho cósmico el realizarse de la salvación esca- 
tológica. El Nuevo Testamento habla de un manifestarse final de los 
cielos nuevos (Ap 21, 1). 

Como se pide la venida del Reino, se pide también la realización 
plena de la voluntad divina. Esto explicaría suficientemente —según J. 
Carmignac”- por qué Lucas, que suele suprimir lo que le parece super- 
fluo, no reproduzce la tercera petición, porque sería una especie de 
repetición de la segunda. La tercera petición implica la actitud espiri- 
tual de desear únicamente la voluntad del Padre, renunciando a nues- 
tra voluntad egoística, para fundirla en la misma voluntad divina. 

El inciso en la tierra como en el cielo significa pedir para que tam- 
bién la realidad terrena sea incorporada en la realidad celeste del 
Reino. Orígenes fue el primero que propuso que la frase: «en la tierra 
como en el cielo», se refería también a las dos peticiones precedentes: 
«Santificado sea tu nombre en la tierra como en el cielo»”?, 


5. «Danos hoy el pan de cada día» (Mt 6, 11; Lc 11, 3). En Mateo 
6, 11-13 tenemos las tres peticiones temporales. La comunidad cristia- 
na que pide la venida del Reino (las tres primeras peticiones) está com- 
puesta de hombres que tienen problemas y exigencias espirituales y 
materiales. Las últimas responden a estas necesidades. La cuarta peti- 
ción parece responder a las realidades materiales (el «pan»), la quinta 


*” Carmignac, J., Recherches sur Notre Pére, Paris, 1969, p. 109. 
2 Orígenes, De oratione, en PG XI, 500. 
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responde a las espirituales (la'divina misericordia perdonante), la sexta 
responde a problemas urgentes más generales que miran a la Iglesia 
como tal (la «tentación»). 

Ante la petición del «pan cotidiano» = TOV ÁPTO?... TÓV EÉTLOVILOV, 
los Santos Padres se sintieron desconcertados a causa de una petición 
tan material, y han querido resolverla pensando en el pan eucarístico 
(el «panem supersubstantialem» de la Vulgata) o en el banquete esca- 
tológico (parece contra el contexto: «danos hoy»). El «pan» que se 
pide parece significar el alimento necesario para una jornada. Así 
«comer pan» significa en realidad «hacer una comida» (Gn 31, 54; 37, 
25; Ex 18, 12). En el Nuevo Testamento, «comer pan» significa «tomar 
alimento», cualquiera que sea (Mc 3, 20; Mt 15.2 Lc14,,153n:13,18). 
Jesús usó el término lehem-lahma = “ptos muchas veces. Los cuatro 
Evangelios lo usan 49 veces: 

Marcos = 12 veces. 

Mateo = 15 veces. 

Lucas = 9 veces. 

Juan = 13 veces. 

El pan de la petición se refiere al pan ordinario, al alimento que es 
necesario para la existencia corporal. Cualquiera que sea el significa- 
do del griego emuovovos («el pan de hoy», «el pan de mañana», «el 
pan cotidiano», «el pan necesario»); el sentido de la petición no cam- 
bia: se pide a Dios el alimento necesario. E implica un doble signifi- 
cado: Confianza (los hijos dirigen al Padre su mirada, para que les dé 
lo necesario), desapego del superfluo, porque se pide sólo lo indispen- 
sable para cada día. A este doble tema será dedicada la quinta parte del 
Sermón de la Montaña (Mt 6, 19-34). 


J. Jeremías” cree que se trata de una petición de tipo escatológico 
como las precedentes. Se pediría el pan de vida. Pero no excluiría lo 
que es cotidiano, antes bien abrazaría la totalidad de la vida: todo aque- 
llo de lo que los discípulos tienen necesidad para el cuerpo y para el 
alma. Incluye, pues, el pan de cada día, pero no se contenta sólo con 
ello. Se implora la santificación del cotidiano. Jeremías se funda en el 
testimonio de S. Jerónimo el cual afirma que en el Evangelio «según 
los Hebreos», en lugar de la palabra sobresustancia (émuovoios) había 


2 Palabras de Jesús, Madrid, Fax, 1968, p. 150 s. 
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encontrado mahar, que significa «de mañana». El sentido sería: «Da- 
nos hoy el pan nuestro de mañana». O sea: «Danos hoy el pan que tú 
nos darás en tu reino». 


Ya desde muy antiguo hubo Padres que admitían sólo el sentido 
espiritual del «pan». Así Marción, Orígenes (hacia 233), Cirilo de 
Jerusalén (hacia 350), Mario Vitorino (hacia 359), Hilario (hacia 633), 
Efrén (+ 373), S. Jerónimo (hacia 390), Juan Damasceno (+ 745). Las 
diversas liturgias, tanto en Oriente como en Occidente, colocan el 
«Padrenuestro» poco antes de la comunión, para indicar que el pan 
pedido es el de la Eucaristía. 

Otros Padres admitían sólo el valor material. Así la Escuela de 
Antioquía en Siria defendía la interpretación material. Los Padres que 
defendían esta tendencia son: Basilio de Cesarea (hacia 365), Gregorio 
de Nisa (+ 395) Juan Crisóstomo (h. 390), Teodoro de Mopsuestia 
(381-428), Cosroas el Grande (año 950), Alfonso Tostado (año 1446). 

Ha habido otros escritores antiguos que han defendido el sentido 
material y espiritual del «pan». Cirilo de Alejandría (429-444) reac- 
ciona contra Orígenes y defiende el sentido material y el espiritual. 
Máximo el Confesor (h. 650) manifiesta predilección por la interpre- 
tación espiritual, pero reconociendo la legitimidad de la material (págs. 
90, 896 ss.), Teofilacto de Bulgaria (s. XD. 

En Occidente, Tertuliano (h. 200) se inclina más bien por el senti- 
do espiritual (PL 1, 1160 s.), lo sigue Cipriano (h. 250), San Agustín 
(393-396). Éste, en su obra De Sermone Domini in Monte (PL 34, 1280 
Ss.) propone tres interpretaciones: el pan material, la Eucaristía y la 
palabra de Dios. El influjo de Agustín hizo que su opinión se convir- 
tiera entre los teólogos del Medioevo en casi clásica. Sin embargo, 
insistían más sobre el pan espiritual. 


Martín Lutero manifiesta una gran evolución sobre la interpreta- 
ción. En 1519 insiste sobre la espiritual; en 1523 atribuye ya la misma 
importancia al pan material; desde 1526 sólo habla del pan material. 
Martín Bucer y Calvino sólo hablan del sentido material. 

Mientras los protestantes aceptaban la interpretación material, los 
católicos permanecían fieles a la tradición agustiniana, insistiendo más 
sobre la interpretación espiritual. 


En la Iglesia primitiva, los fieles se reunían para la «Fracción del 
pan» y las «Oraciones» (Hch 2, 42); y entre estas oraciones ocupaba 
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un puesto preferente el «Padrenuestro» (Didajé 8, 2 s.; 9, 1 ss.) que era 
recitado como preparación a la comunión eucarística. 

Por consiguiente, se podría pensar que el ambiente vital específi- 
co del «Padrenuestro», en sus orígenes, habría sido la reunión de los 
cristianos en torno a la mesa en donde celebraban su cena, al mismo 
tiempo material y eucarística. Y entonces la petición del pan tendría 
una bivalencia, un doble valor: el sentido ordinario de alimento cor- 
poral de cada día, y el sentido espiritual del Pan eucarístico (1Co 11, 
17-24). 


6. «Y perdona nuestras ofensas como también nosotros perdo- 
namos a los que nos ofenden» (Mt 6, 12; Lc 11, 4), según la nueva 
versión castellana. La petición precedente pedía a la bondad divina el 
remedio de la miseria exterior; ésta expone y pide el remedio de la 
miseria interior. Mateo y Lucas se diferencian, pues Mateo tiene 
óperMíp oro = «deudas», y Lucas nos ofrece apaprias = «pecados». 
¿Cuál es la forma más primitiva? Parece ser la de Mateo, porque ofre- 
ce un excelente paralelismo: «nuestras deudas... nuestros deudores». 
En Lucas este paralelismo es destruido, porque «deudas» es cambiado 
en «pecados», ofensas a Dios; y «deudores» ha sido puesto en singu- 
lar: «todo nuestro deudor». Sin embargo, Lucas confirma indirecta- 
mente el texto de Mateo. La añadidura del griego rravti= «todo» indi- 
ca que Lucas ha retocado el texto. 

Hay cosas en el texto de Mateo que nos indican que Lucas ha 
introducido en el texto de Mateo clarificaciones. Así Mateo dice: 
«danos hoy nuestro pan de cada día». El acento es puesto sobre la con- 
traposición hoy-mañana. Lucas, en cambio, dice: «El pan... dánoslo 
cada día». La redacción de Mateo es más antigua. 

Lucas dice: «Perdona nuestros pecados» (= TGS duaprias Apo). 
Mateo nos ofrece: «nuestras deudas» (Tú ópeLAquTa Apióv). En 
arameo se usa el término hoba: «deudas». Lucas, en cambio, sustituye 
deuda (no usado en griego) por «pecado». 

Por lo que se refiere a la remisión de los pecados, Lucas y la 
Didajé tienen dpíep.ev (o bien una forma menos clásica: «nosotros 
perdonamos», en presente); en Mateo, muchos manuscritos, especial- 
mente los más recientes, testifican también el presente, pero los 
manuscritos más antiguos, entre los cuales el B y el S tienen el aoris- 
to primero dipríka ev: «nosotros hemos perdonado». 
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Estudios modernos de los críticos y todas las ediciones críticas 
modernas (Westcott-Hort, Nestle, Aland) aceptan el pasado do- 
ka Lev: «nosotros ya hemos perdonado». J. de Fraine considera la 
aceptación dpíxapev como evidente. 


Debemos perdonar para ser perdonados. El texto de Mateo dice: 
«Perdónanos nuestras deudas como nosotros hemos perdonado a nues- 
tros deudores». De donde resulta que el perdón que debemos conceder 
a nuestros deudores es presentado como anterior al que Dios nos con- 
cede; y esta anterioridad del hombre constituye una singular audacia 
teológica. Pero hay que reconocer que este modo de presentar las cosas 
se encuentra en perfecto acuerdo con el pensamiento evangélico. En 
Mateo 6, 14-15, se habla de lá misma anterioridad bajo otra forma: «Si 
vosotros perdonáis a los demás sus deudas, también os perdonará a 
vosotros vuestro Padre celestial. Pero si no perdonáis a los demás, tam- 
poco vuestro Padre perdonará vuestras deudas». Al final de la parábo- 
la del siervo despiadado (Mt 18, 35), Jesús termina con la misma con- 
clusión: «Lo mismo hará (al futuro) con vosotros mi Padre celestial, si 
no perdonáis (dpATre) de corazón a vuestro hermano». Y en Mateo 5, 
23-24 insiste todavía más sobre la idea de anterioridad del perdón por 
parte del hombre. Esta anterioridad es un dato constante de Mateo. 

Nosotros debemos perdonar antes de implorar nuestro perdón. No 
es el perdón de Dios el que es condicionado por el nuestro; más bien 
el valor de nuestra súplica está condicionado por el perdón preceden- 
te. Dios no depende del hombre, pero la plegaria nuestra depende de 
nuestra sinceridad efectiva (Mt 18, 23-35). 

En relación con Dios nosotros somos continuamente «deudores», 
porque vivimos bajo su «gracia» y no hemos sido fieles a ella. Pero la 
divina misericordia que pedimos está condicionada por la bondad del 
hombre hacia los hermanos: si no és misericordioso, no espere miseri- 
cordia; si no perdona no espere perdón. Si no tiene bondad hacia sus 
semejantes, no tiene derecho a la bondad de Dios (Mc 11, 25). Por lo 
tanto hay que conceder el perdón a nuestros «deudores». San Juan afir- 
ma que el amor a los hermanos es la única prueba del amor de Dios 
(1Jn 4, 20). 

Porque nosotros hemos ya perdonado, por eso podemos pedir 
nuestro perdón personal. Pero el perdón de Dios es totalmente gratui- 
to. El perdón es indispensable para las buenas relaciones con Dios y 
para garantizar las buenas relaciones comunitarias. Según la parábola 
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de los «talentos» (Mt 25, 14-30), el discípulo debe decir: una vez que 
hemos cumplido «todo lo que ha sido mandado» se encuentra a nivel 
cero; y pueden decir: «he hecho lo que debía hacer» (Lc 17, 10). 


El perdón es el hecho que manifiesta en el pecador el sentido y el 
modo de obrar de Dios. El Papa Juan Pablo II, en su encíclica Dives in 
misericordia (1981), afirma que «la conversión a Dios consiste siem- 
pre en el descubrir su misericordia» y «es siempre fruto del “reen- 
cuentro” con este Padre, rico en misericordia» (DM, VIL, 13). «La 
Iglesia de nuestro tiempo debe tener conciencia profunda y concreta 
sobre la necesidad de dar testimonio de la misericordia de Dios en toda 
su misión» (DM, VII, 12). En este contexto hay que interpretar el gesto 
histórico de Juan Pablo H al pedir perdón a la humanidad por los peca- 
dos de los hijos de la Iglesia, el 8 de marzo de 2000, y, días después, 
en Tierra Santa. 

Esta quinta petición mira al futuro cuando (odos tendrán que hacer 
las cuentas con Dios en el juicio final. Pero los discípulos piden per- 
dón, no sólo para aquella hora final, sino desde hoy porque se sienten 
culpables. Están dispuestos a conceder el perdón que ya ha sido reci- 
bido por ellos. 


7. «No nos dejes caer en la tentación, y líbranos del mal» (Mt 6, 
13; Le 11, 4). La tentación, mrerpospós, en hebreo nasah, es importan- 
te en la vida del cristiano y de la Iglesia. En el Antiguo Testamento se 
advierte una clara evolución en el concepto de tentación. Dios tienta al 
hombre no para hacerle pecar, sino mirando a un plan salvífico en 
favor del mismo hombre: con el fin de comprobar la fidelidad de los 
justos (Si 2, 1-6; 4, 17), para examinar los corazones de los hombres 
(Jt 8, 27; 2Cro 32, 21), o también para corregirles y purificarles (Sb 3, 
S8.): 


En el Nuevo Testamento hay muchos textos que hablan de la ten- 
tación; pero no en sentido ordinario. En los Evangelios hay siete tex- 
tos (Mt 19, 3; 22, 18.35; Mc 10, 2; 12, 15; Lc 10, 25; Jn 8, 6) en los 
que los adversarios de Jesús le tientan con preguntas insidiosas para 
hacerle caer en una imprudencia. La palabra merpaspós (con el senti- 
do de tentación, prueba) es usada 21 veces en el Nuevo Testamento, de 
las cuales nueve en los Evangelios (Mt 6, 13; 26, 41; Mc 14, 38; Lc 4, 
13; 8, 13; 11, 4; 22, 28.40.46) y doce veces en los demás escritos del 
Nuevo Testamento. 
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El concepto de verdadera tentación, es decir, de solicitación al 
pecado, es conocido en todo el Nuevo Testamento. Esta noción apare- 
ce como cosa de todos conocida y admitida. En Getsemaní, Jesús dice 
a los discípulos: «Vigilad y orad para no caer en la tentación» (Mc 14, 
38 = Mt 26, 41; Le 22, 42.46). Se trata de una verdadera tentación en 
la que cayeron todos los apóstoles. En tiempos de Jesús, todos sa- 
bían en Palestina que la acción de Dios y de sus ángeles, sobre los jus- 
tos para el bien, era combatida por el influjo maléfico de Satanás. Jesús 
creía claramente en la existencia de los demonios. La expresión griega 
TOÚ TrovnpoÚ puede significar el «mal» (neutro) o el «Maligno» = 
Satanás (masculino). Ambos sentidos son posibles. El paralelo con 
Mateo 13, 19, en donde «Maligno» es masculino, lleva a muchos exe- 
getas modernos, incluso católicos a traducir por Maligno. El texto sería 
así más coherente: «No nos dejes caer en la tentación, y líbranos del 
tentador (el Maligno)». Satanás, el «tentador», desarrolla su obra pri- 
mero contra Jesús (tentaciones, Pasión), tratando de oponerse al éxito 
de su misión de salvación; después contra los discípulos, buscando 
destruir su fe en el Mesías crucificado; y finalmente contra la Iglesia 
obstaculizándola en su misión de Salvación. 


Esta última petición parece presentar una sola petición y no dos 
peticiones como creen algunos autores. Son dos aspectos de la misma 
realidad. La primera parte considera el mal como futuro y posible («no 
nos dejes caer»), la segunda piensa en un mal ya presente («líbranos»). 
La tentación hay que entenderla aquí en el sentido de prueba. La Biblia 
considera como prueba de Dios todo lo que sucede al hombre a cual- 
quier nivel, las contrariedades de cualquier especie. El hombre será 
juzgado teniendo en cuenta sus reacciones en las pruebas. 

Para J. Jeremías”, la tentación no se refiere a las tentaciones de 
todos los días, sino a la gran tentación final que vendrá sobre el 
mundo, en la revelación del Anticristo, en la última persecución que 
provocará la «apostasía». Se pediría: «Señor, protégeme de la aposta- 
sía». Otros piensan que «tentación» (en el Evangelio no tendría, según 
estos autores, el significado de tentación moral del individuo; que, en 
cambio, se encuentra en otros textos del Nuevo Testamento: 1Tm 6,9s.; 


3 Palabras de Jesús, p. 160 ss. 
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sería una prueba colectiva'que se abate sobre la Iglesia. Es la conti- 
nuación de la Pasión de Cristo (Mt 10, 25), también ella es obra de 
Satanás. El Padrenuestro es la plegaria de la Iglesia, y por eso, la 
Iglesia «tentada», sufriente, invoca la liberación. 


¿Cómo se debe entender la frase «no nos dejes caer en»? (eiwe- 
veyxns uds ens = «hacer entrar en», es decir, «consentir en la tenta- 
ción», penetrar en un dominio prohibido, penetrar en el interior del 
estado de pecado). La recomendación de Jesús en Getsemaní ilumina 
el sentido de «entrar en la tentación». Jesús no pide para los apóstoles 
ser preservados de la tentación, porque la tentación es normal en la 
vida del cristiano. Lo que Jesús quiere decir es: la tentación vendrá 
sobre vosotros, poneos en guardia para que no os sorprenda sin estar 
preparados; orad para permanecer fieles y no dejaros consentir en la 
tentación. El don divino de la prueba ofrece al probado la ocasión de 
experimentar en su historia el poder salvífico de la Resurrección. 

Orígenes (hacia 230) había entendido bien, cuando decía: «No- 
sotros pedimos de ser liberados de la tentación; no del ser tentados, 
porque esto es imposible a los hombres sobre la tierra, sino de no 
sucumbir cuando seamos tentados»”*. 

La negación  = «no», ante un verbo causativo, puede recaer 
sobre la causa o sobre el efecto. En casi todos los textos controlados 
niega el efecto sin negar la causa. También J. Heller” afirma que la 
negación no se refiere a la causa, sino al efecto. Y decía esto apoyán- 
dose en la sintaxis de las negaciones semíticas y en la filología. La 
negación, en esta petición del Padrenuestro, significaría: «Haz que 
nosotros no entremos en la tentación», es decir; «haz que nosotros no 
consintamos a la tentación». Así la sexta petición expresaría su conte- 
nido claramente: «Defiéndenos de entrar en la tentación», o también: 
«defiéndenos de consentir a la tentación», o «defiéndenos de caer en la 
tentación». 

La solución de J. Heller, aunque puramente filológica, libra a los 
teólogos del grave problema: ¿Dios induce al mal? Dios, en efecto, 
ejerce un influjo muy positivo, pero lo ejerce impidiéndonos de con- 


2 Orígenes, De Oratione: PG, 1, 536. 
2 Die sechste Bitte der Vaterunser: en ZKTh 25, 1901, 85-92, espec. p. 92. 
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sentir a la tentación. Su santidad y bondad no están ya comprometidas, 
sino todo lo contrario, están plenamente reconocidas y afirmadas. 

Por lo tanto, la negación pu niega el «ingreso en», en la tentación, 
es decir la caída. La sexta petición pide al Padre el don de «no entrar 
en la tentación» o de no sucumbir en ella, teniendo presente la idea de 
que sólo con su auxilio podrán los discípulos vencer al «tentador»*, 


«Líbranos del Maligno» (fúooa uds dro roU TrovñpoD: Mt 6, 
13). Esta frase no se encuentra en Lucas. En el Padrenuestro ¿se trata 
de librar del «mal» o del «Maligno»? El texto griego es ambiguo, por- 
que ro0 rrovnpod puede ser neutro o masculino. El paralelismo con 
Mateo 13, 19, en donde Maligno es masculino, empuja a muchos exe- 
getas modernos a traducir por Maligno. 

La filología nos ofrece estos resultados: La expresión ó trovnpós 
designa en Mateo a alguno (Mt 5, 37.39; 13, 19. 38), y pbvóp.os arró en 
el griego del Nuevo Testamento significa no «librar de algo» (= puó- 
pau éx), sino «librar de alguno»”. Este sentido masculino y personal 
envuelve el texto de Mateo. La misma conclusión se saca de las tenta- 
ciones de Jesús (Mt 4, 1-11), «conducido por el Espíritu... para ser ten- 
tado por el diablo». La estrecha relación en el contexto de Mateo 4 
entre el verbo «tentar» (4, 1) y el «tentador» (4, 3.5.8.10 s.). Además, 
si TOV TTrovNpod fuese neutro, sería necesario en griego suprimir el 
artículo. Ahora bien el Padrenuestro nos ofrece un artículo que se 
encuentra en todos los manuscritos. Los Padres griegos, que conocían 
bien los matices de su lengua, piensan que se trata del demonio (así 
Orígenes, Cirilo de Jerusalén, Gregorio de Nisa). 

La traducción latina, «libera nos a malo», que condicionó a San 
Agustín, y la liturgia romana en la misa, que al final del Padrenuestro 
comenta: «Líberanos de todos los males presentes y futuros», han lle- 
vado a los comentaristas latinos del Medioevo a admitir el neutro. Hoy, 
sin embargo, la mayor parte de los exegetas católicos admite sólo seis 
peticiones. Y entre ellos hay también bastantes que admiten el mascu- 
lino de 7oÚ “rovnpoú = «el Maligno». 


% Sabugal, S., El Padrenuestro en la interpretación catequética antigua y 
moderna, Salamanca, 1982. ID, Abbá. La Oración del Señor, BAC, Madrid, 1985. 

2 Chase, E. H., The Lord's Prayer in the early church, Cambridge, 1891, pp. 71- 
120. 
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B. El Padrenuestro en otrós pasajes 
1. El Padrenuestro en Getsemaní 


El Padrenuestro aparece claramente en la oración de Jesús en 
Getsemaní: 


Padrenuestro Getsemaní 

«Padre nuestro» «Abbá! Padre» (Mc 14, 36; Mt 26, 
39). 

«Hágase tu voluntad» «Hágase tu voluntad y no la mía» 
(Lc 22, 42) 


«Orad para no caer en tentación» «Orad para que no caigáis en ten- 
tación» (Lc 22, 46). 


El Padrenuestro siendo de origen litúrgico es muy probable que no 
terminara con un simple: Amén. La Didajé dice: «Porque a ti pertene- 
ce la gloria y el poder en los siglos». Y Taciano: «Porque a ti pertene- 
cen el reino, el poder y la gloria sempiternamente». 

Conclusión. El Reino que pedimos en el Padrenuestro es un reino 
de amor, un don de amor. Por eso, toda la oración va dirigida al Padre 
de modo personal. El reino es el don de amor y de confianza de este 
Padre. Sin embargo, la llegada del reino como perdón (Lc 11, 4) está 
condicionada por el perdón interhumano. En donde el perdón de Dios 
no se traduce en un perdón interhumano, la plegaria del Padrenuestro 
se hace mentirosa. 


2. El «Padrenuestro» de Lucas (11, 2-4) 


La encuadratura de Lucas es importante teológicamente hablando. 
Jesús enseña a orar emergiendo de la oración. Entre la plegaria que 
enseña (el Padrenuestro) y la suya que acaba de terminar no hay solu- 
ción de continuidad. Jesús enseña a los discípulos su misma plegaria: 
con el Padrenuestro es Jesús que continúa orando en la Iglesia. En 
Lucas, Jesús aparece frecuentemente en la actitud de orante (Le 5, 16; 
9, 18.28 s.; 11, 1; 22, 41). 

El texto de Lucas es más breve que el de Mateo. Lucas presenta 
sólo cinco peticiones. Las diferencias son: 

— En la invocación: falta «nuestro», y «que estás en el cielo». 
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— La tercera petición falta completamente, incluso: «en la tierra 
como en el cielo». 

— En la cuarta petición: tenemos «de cada día» en lugar del «hoy» 
de Mateo. 

— En la quinta petición: «nuestros pecados» en lugar de «nuestras 
deudas» de Mateo; la introducción de la segunda parte es diversa: 
«porque también nosotros perdonamos». 

— En la sexta petición: falta la segunda parte «pero líbranos del 
mal» (Mateo). 

No obstante las diferencias podemos decir que la fórmula breve de 
Lucas está contenida totalmente en la de Mateo. Sabemos que se die- 
ron cambios, amplificaciones de los textos litúrgicos en los primeros 
tiempos de la Iglesia, antes de ser fijados. Varias son las observaciones 
que parecen confirmar que el texto de Mateo constituye una amplifi- 
cación. En primer lugar, las tres añadiduras hechas por este evangelis- 
ta se encuentran al final de las invocaciones. Los textos litúrgicos bus- 
can las conclusiones sonoras. En segundo lugar, la tendencia de Mateo 
a establecer el paralelismo de los miembros es: una nota distintiva de 
la tradición litúrgica. El texto de Mateo era más rico, mejor estructu- 
rado, y por eso se impuso pronto en la Iglesia. Es también el texto que 
nos ofrece la Didajé (8, 20). 

Por otra parte, hay cosas en el texto de Mateo que nos indican que 
Lucas ha introducido en el texto clarificaciones. Así Mateo dice: «El 
pan nuestro cotidiano dánoslo hoy». El acento se pone sobre la con- 
traposición hoy-mañana. Lucas, en cambio, escribe: «El pan nuestro 
cotidiano dánoslo cada día». En Lucas el hoy se amplifica a «cada 
día», y así la antítesis «hoy-mañana» desaparece. Esto supone que la 
redacción de Mateo es más antigua. Sobre el texto de Mateo: 
«Perdónanos nuestras deudas» (6, 12), Lucas dice: «Perdona a noso- 
tros nuestros pecados» (11, 4). En arameo es usado el término Hoba, 
que propiamente significa «deuda». Mateo, pues, lo traduce del ara- 
meo; Lucas, en cambio, sustituye «deuda» (no usado en griego) por 
«pecado» más usado. El Padrenuestro de Lucas es más breve, por tanto 
según la crítica sería el más original. 

¿Qué debemos concluir de todo esto? Que Lucas no ha abreviado 
voluntariamente el precioso texto de Mateo, y tampoco ha sido Mateo 
el que ha ampliado personalmente un texto más breve. Parece claro 
que al principio el Padrenuestro circulaba en la Iglesia en formas lige- 
ramente diversas. Mateo y Lucas nos ofrecen dos tradiciones diversas 
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de las mismas palabras de “Cristo. La práctica religioso-litúrgica ha 
determinado la adopción del texto que encontramos en Mateo, por ser 
más perfecto (cf. Didajé, 8, 20: final del s. ID. 


4. PARTE FINAL DEL SERMÓN DE LA MONTAÑA 


1. Desapego de los bienes terrenos y confianza en la Providencia 
(Mt 6, 19-34) 


Esta parte está compuesta de cuatro trozos: los tres primeros están 
dedicados al desapego de los bienes superfluos (vv. 19-21, 22-23, 24); 
el cuarto está dedicado a la confianza en la Providencia en relación con 
los bienes necesarios. 


a) Los cristianos y los bienes (vv. 19-24). Conviene renunciar a 
los bienes terrenos porque son caducos, falsos, absorbentes. Hay que 
buscar los bienes celestiales porque son imperecederos, auténticos, 
exclusivos. Toda posesión terrena es pasajera e insegura. En cambio, 
cuando el corazón está orientado hacia el cielo, está orientado hacia 
Dios. Éste es el tesoro duradero e inalienable. 

El ojo es como la luz que nos permite ver. Si el ojo está sano, 
vemos bien; si está enfermo, permanecemos en las tinieblas. Es decir, 
si tu ojo, tu mirada, están fijos en Dios, que es luz y fuente de toda luz, 
el misterio de la oscuridad humana será esclarecido. Si no tienes tu 
mirada fija en Dios, vivirás en las tinieblas, en el misterio de tu misma 
oscuridad. 


b) Confianza en la Providencia (Mt 6, 25-34). Aquí enseña el 
confiado despego de los bienes necesarios. Cristo no prohíbe el procu- 
rarse lo necesario, sino el buscarlo con afán. Los versículos 25-34, que 
en Lucas siguen a la parábola del rico estúpido (Lc 12, 13-21), es un 
himno maravilloso a la divina Providencia. El discípulo, totalmente 
inclinado a la actuación de la voluntad (= «justicia») de Dios, no debe 
dejarse sumergir por las preocupaciones terrenas. El párrafo está 
estructurado en torno a la palabra-clave «no afanarse», que aparece 
seis veces, con variaciones de forma (vv. 25.28.31.34). La preocupa- 
ción-afán es condenada porque obstaculiza nuestra búsqueda de Dios. 
La mejor razón nos la ofrecen las palabras de Jesús a Marta y a María 
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(Lc 10, 41). La buena semilla puede ser sofocada por las preocupacio- 
nes y no dar fruto (Mc 4, 19). 

Toda la fuerza y el sentido del trozo se concentra en el versículo 
33 con su invitación a «buscar el Reino» (es el argumento de fondo de 
todo el Sermón de la Montaña) y «su justicia». La verdadera preocu- 
pación del hombre debe ser la de no salir del Reino y del dominio de 
Dios, de no perderlo como Señor, de no dejar de ser su siervo. Es la 
petición del Padrenuestro y el centro de gravedad de las bienaventu- 
ranzas. Es el deseo de no salir de su justicia, o sea, de aquella activi- 
dad salvífica que introducirá al hombre en la vida verdadera y defini- 
tiva. Las demás cosas vendrán por sí mismas para aquellos que creen 
en la Providencia. También el trabajo y el esfuerzo humano se cuentan 
entre las vías que emplea la Providencia. 

El desapego enseñado adquiere un significado bien determinado 
sólo en el clima interior de la búsqueda del Reino. Los bienes terrenos 
son abandonados no por una cualidad negativa, sino para que el espí- 
ritu esté más libre para dedicarse a «atesorar tesoros en el cielo» (v. 
20); la excesiva preocupación por las cosas necesarias es condenada 
porque impide el libre movimiento del espíritu hacia el Reino (v. 33). 


2. Diversos preceptos y exhortaciones (Mt 7, 1-29) 


El capítulo 7 es una colección de diferentes exhortaciones, unidas 
por una cierta afinidad de contenido. Los temas predominantes son la 
caridad, la confianza en Dios, la renuncia, los falsos profetas, etc. 


a) No juzgar (vv. 1-5). En adelante el «juicio» se debe hacer según 
la «nueva ley» de Jesús, es decir, según la bondad, pero el juez será 
sólo Cristo. Quien osara «juzgar» a los otros y condenarlos, vería que 
la misma «medida» le sería aplicada, y la severidad del propio juicio. 
De Rabbí Hillel es este dicho: «No juzgar a tu prójimo, para no encon- 
trarte en la misma situación de ser juzgado». La convicción de que 
cada hombre vive en estado de culpa recomienda la dulzura, la com- 
prensión y la tolerancia. 

En tiempos de Jesús se hablaba de la medida legal y de la medida 
de la bondad. Y se creía que Dios tuviera dos medidas: una de justicia 
y una de misericordia. Dios nos medirá con la misma medida que 
nosotros usemos con nuestro prójimo. La ética farisaica era de una 
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gran dureza hacia los pecadores (Mt 9, 12 s.; Lc 7, 40 ss.; 15, 2). Jesús 
hace y manda hacer todo lo contrario. San Pablo se coloca sobre la 
misma línea de Jesús (1Co 4,4; 5, 5; 9, 26 s.; 11, 30). 

Es bueno corregir al hermano según la «nueva ley»; pero la 
«corrección fraterna» debe ser dictada por el amor al hermano y por la 
bondad moral. Pero antes el «corrector» deberá corregirse a sí mismo, 
evitando la hipocresía. La enseñanza es ilustrada con el proverbio de 
la paja y de la viga: nuestra deuda respecto de Dios es tan grande que, 
comparado con lo que el prójimo nos debe, es de una superioridad 
enorme, análoga a la que se puede notar entre una paja y una viga. Si 
no podemos pagar a Dios una deuda que es «impagable», y sin embar- 
go, somos perdonados por Dios, ¿no deberemos perdonar las pequeñas 
ofensas que el prójimo ha cometido contra nosotros? 


b) La regla de oro (vv. 6-12). Después que Jesús ha ordenado 
aplicar la medida de la suavidad, de la comprensión y del perdón, 
viene la máxima de los puercos. Los discípulos han de tener cuidado 
de no confiar los secretos del Reino a aquellos que, con toda seguri- 
dad, los rechazarán. Lo «santo» en el campo cultural y las perlas (cf. 
Mt 13, 45 s.) en el campo humano, parecen simbolizar el anuncio de la 
Buena Nueva. Los perros y los puercos —animales impuros para los 
judíos— son todos aquellos que ante la palabra de Dios conservan la 
actitud de incomprensión que los puercos tienen para con las cosas 
preciosas. Son los que las rechazan y desperdician. Existen actitudes 
de absoluta cerrazón. 

La regla de oro: «Todo cuanto queráis que os hagan los hombres, 
hacédselo también vosotros; porque ésta es la Ley y los profetas» (Mt 7, 
12). Así ha sido llamada esta regla en el siglo XVIII, y enuncia la norma 
para la actuación práctica del amor al prójimo. El hombre posee la medi- 
da más segura para su conducta hacia los demás en aquello que a él 
mismo, en la conducta de sus semejantes, agrada o desagrada. Las mis- 
mas cosas de las que yo tengo necesidad, las desean también los demás. 

Este principio se cita ya en el judaísmo desde la época precristia- 
na. Rabbí Hillel decía: «Lo que te desagrada, no hacerlo a ningún otro; 
ésta es toda la ley, todo el resto no es más que comentario»”. La for- 


% Talmud Bab., Shabb. 31a). Cf. Alonso, J., El problema literario del 
Padrenuestro. Estudio exegético, Santander, 1954. A. Hamman, La Priére, [.; Le 
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mulación de Jesús es, sin embargo, positiva, y además eleva esta regla 
a principio universal: así debéis tratar a los demás. Es como un resu- 
men de la ley y de los profetas, un sumario de la revelación de Dios. 
Ésta es la regla de oro del comportamiento cristiano. 


c) Las dos vías y las dos puertas (Mt 7, 13-14; Lc 13, 23 s.). En 
el contexto de Mateo, este dicho quiere expresar la dificultad que 
implica la actuación práctica del Sermón de la Montaña. La imagen de 
la vía era ya bien conocida en el Antiguo Testamento (Gn 21, 8; Sal 1, 
6; 139, 24; Pr 28, 18): la vía estrecha y difícil es la de la virtud; la vía 
ancha y cómoda es la vía del vicio o del placer. Jesús adopta la misma 
perspectiva, pero introduce un cambio uniendo la imagen de la vida a 
la de la puerta: una que se abre sobre la vida y otra sobre la perdición. 
La puerta y la vía estrechas son aquellas que implican renuncia, segui- 
miento, cruz, persecución, tentación. La puerta y la vía ancha condu- 
cen a la perdición. Es necesario elegir. Los que siguen las enseñanzas 
de Cristo tienen que elegir el camino de la vida, haciendo la voluntad 
de Dios (Mt 7, 21-23) y poniendo en práctica las enseñanzas de Jesús 
(Mt 7, 24-27). 

La vía que lleva a la perdición es amplia y cómoda, y el número 
de los que la siguen es grande; en cambio, la vía que conduce a la vida 
es angosta y estrecha, o sea difícil de seguirla. Encontrar esta vía es 
difícil y lo consiguen sólo pocos. Es cuestión de fe: sólo aquel que, a 
través de la fe, reconoce a Jesús como Mesías, puede encontrar la vía 
que lleva a la salvación. 

Este dicho es sin duda uno de los más negros del Evangelio y del 
Nuevo Testamento. Hay algunos que quisieran limitar la validez a los 
judíos contemporáneos de Jesús (así le quitaría su terrible gravedad: 
Mateo 22, 14). El texto no ofrece ningún agarradero para hacer esto, 
pero es posible que Jesús haya querido darle este significado en la 
situación en que Cristo lo ha pronunciado. 


d) Los falsos profetas (Mt 7, 15-20). Este tema aparece ya en el 
Antiguo Testamento (Dt 13, 2 ss.; Jr 23, 9 ss.) y también con una cier- 


Nouveau Testament, Tournai-Paris, 1959; traduc. española: «La oración», 
Barcelona, 1967. 
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ta frecuencia en el Nuevo Testamento (Mt 24, 11; Mc 13, 22; Ap 13, 
11-17). La perfección evangélica propuesta en el Discurso de la 
Montaña es ardua, pero no faltan los que la deforman para hacerla más 
fácil. Jesús quiere poner en guardia de los perturbadores de la paz 
comunitaria, de los predicadores de novedades y de fáciles doctrinas. 
La Iglesia apostólica, que ha condenado siempre el aventurismo espl- 
ritual, ha señalado varios criterios para distinguir la verdadera de la 
falsa profecía. Estos criterios eran: 1.* la ortodoxia, es decir, la con- 
cordancia y fidelidad con la enseñanza de Jesús y de los apóstoles 
(1Co 12, 3; Ga 1, 8; 1 Jn 4, 1-6); 2.* la conducta, la pureza de vida, O 
sea, el comportamiento en conformidad con las máximas evangélicas 
(Flp 1, 15; 1Ts 5, 21). Mateo ofrece un criterio más sencillo: «Por sus 
frutos los conoceréis (7, 16), no por las consecuencias de su predica- 
ción, que pueden ser incidentalmente buenas. Los frutos son las bue- 
nas o las malas obras. Son obras buenas: la conversión o penitencia 
(Mt 3, 8; Lc 3, 8), la paz y la justicia (Hb 12, 11; St 3, 18; Flp 1, 11), 
la bondad y la verdad (Ef 5, 9), la manifestación del Espíritu (Ga 5, 22 
ss.); la observancia de los mandamientos en caridad y eficacia apostó- 
licas (Jn 15, 5.8.16). De las obras llevadas a cabo se deduce la índole 
de la persona. El corazón nuevo, el hombre nuevo engendrado por la 
fe, produce frutos nuevos y buenos. La condena que Mateo pronuncia 
contra los falsos cristianos y los falsos profetas (v. 19 s.) es definitiva: 
al fuego eterno. 


e) Ser coherentes (Mt 7, 21-19). Aquí el principio «por sus frutos los 
conoceréis» es universalizado y hecho válido para todos. No bastan las 
hermosas palabras y las acciones que impresionan. Jesús declara que la 
pertenencia al reino, la sumisión a Dios, no existen sin el cumplimiento 
de su voluntad. Si uno lo confiesa como Señor, ha de ser coherente y 
obrar como siervo, aceptando y cumpliendo la voluntad de su Señor. 

Muchos han podido profetizar, llevar los hombres a Dios, vencer 
a Satanás, cumplir maravillas, milagros, pero no han cumplido la 
voluntad de Dios. Estos arrogantes delante de Dios son llamados 
«obradores de iniquidad». Sus obras buenas significan una intolerable 
autosuficiencia, casi el presentar una factura a Dios. Y ninguno tiene el 
derecho de presentar facturas a Dios. El que se gloría, debe hacerlo en 
el Señor. El peligro de gloriarse en sí mismo es tanto mayor cuanto 
mayores son las obras hechas. 
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El ser coherentes se debe manifestar en el escuchar y practicar lo 
que se escucha. Jesús llama «sabiduría» el escuchar práctica y eficaz- 
mente. Lo que es determinante para la suerte de sus oyentes, es la 
misma palabra de Jesús: ¡Escuchadlo! 

Mateo coloca esta palabra de Jesús al final de su primer discurso, 
para invitar a sus lectores a elegir el camino de la vida, haciendo la 
voluntad de Dios (Mt 7, 21-23) y poniendo en práctica las enseñanzas 
de Jesús (v. 24-27). 


3. El Sermón de la Montaña, como orientación de la vida 


¿Podremos nosotros realizar hoy las exigencias del Sermón? 
Algunos piensan que las exigencias duras de Jesús son irrealizables. 
Jesús habría querido con estas terribles exigencias hacer entender a los 
hombres que no podían obtener la salvación por sí mismos. Otros (R. 
Bultmann, etc.) afirman que las exigencias del Sermón no representan 
un idealismo moral, sino que ponen en plena luz el carácter absoluto 
de la exigencia existencial de Dios. 

Modernamente ha habido intentos de realización del Sermón: pro- 
grama social del conde L. Tolstoi, y el pacifismo de varios grupos cris- 
tianos (objetores de conciencia, rechazo del servicio militar). Pero 
Jesús era hombre realista y no quería cambiar el orden jurídico ni mez- 
clarse en el engranaje de este mundo. Su radicalismo va directo al 
hombre en cuanto tal y a sus tendencias morales. El Sermón es una 
llamada a todos aquellos que aspiran a entrar en el Reino, a fin de que 
lo busquen con todas sus fuerzas (6, 33). 

La ética del Sermón no es una ética del «interim», si no que es una 
ética «escatológica», en la que todo aquello que es terreno manifiesta 
su carácter provisional, inseguro y caduco. Debemos estar despegados 
de los bienes terrenos. Sólo Dios es el fin absoluto de nuestra existen- 
cia. Pero, al mismo tiempo, Jesús predica la ilimitada misericordia de 
Dios e invita a los hombres a una reconocida correspondencia a este 
amor. El amor que Jesús nos exige es un amor desinteresado y sin 
egoísmos. El amor no tiene límites. El verdadero amor a Dios se mani- 
fiesta en el amor al prójimo incluso hasta llegar a amar a los enemigos. 
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Se da una tensión entre la promesa de salvación y el imperativo 
moral. Si las exigencias de Jesús nos parecen irrealizables, debemos 
pensar que lo que «es imposible a los hombres es posible a Dios» (Mc 
10, 27). Jesús nos da incluso la fuerza, es decir, el Espíritu Santo”. 


3 Bibliografía sobre el Padrenuestro: A. González, La oración en la Biblia, 
Madrid, 1968; H. Van Den Bussche, El Padre Nuestro, Bilbao, 1963; J. Jeremías, 
Abbá, Góttingen, 1966; J. Carmignac, Recherches sur le Notre Pére, Paris, 1969; 
S. Sabugal, Abbá... La Oración del Señor (Historia y exégesis teológica), Madrid, 
BAC, 1985; E. M. Braun, Le Pater, Chambay-les Tours 1982, L. Boff, 7! Padre 
Nostro, trad. italiana, Assisi, 1982, W. Marchel, Abbá, Pére! La priére du Christ e 
des Chrétiens: AB, n. 19A, Roma, 1983; E. R. Brown, The Pater Moster as an 
Eschatological Prayer, New Testament Essays, London-Dublin, 1965; J. de Fraine, 
Oraison Dominicale, en DBS, IV, 788 ss.; H. Schiirmann, Das Gebet des Hern, 
Freiburg en Br. 1957. 


CAPÍTULO IX 


LOS MILAGROS DE JESÚS 


Mateo (4, 17) resume la segunda parte de su Evangelio. Cristo 
anuncia el Reino de Dios con obras y palabras. En el Sermón de la 
Montaña (Mt 5-7) lo anuncia con palabras y ahora lo va a anunciar con 
obras (Mt 8-9), es decir con milagros. 


1. Jesús, taumaturgo 


Hasta este momento, de modo especial en el Sermón de la 
Montaña, Mateo nos ha presentado al Mesías de la palabra; ahora 
comienza el segundo cuadro (cc. 8-9), que nos presenta el Mesías de 
los hechos, el médico-taumaturgo que obra ante la necesidad humana. 
El Concilio Vaticano H nos ha enseñado que la Revelación se mani- 
fiesta con las palabras y con los hechos estrechamente-unidos entre sí; 
y esto es lo que ahora hace Mateo. La palabra de Jesús se completa y 
se encarna en los hechos, y los hechos garantizan el valor de la pala- 
bra. 

Mateo nos ofrece ahora el ciclo de los milagros. Recoge diez mila- 
gros en los capítulos 8-9. Aunque Mateo los coloca en un cuadro cro- 
nológico, se ve que se trata de una colección de carácter sistemático. 
Lo demuestra el hecho que cada uno de los trozos de esta sección se 
encuentran casi todos en Marcos, y dos que faltan en Marcos se 
encuentran en Lucas, pero la mayor parte de las veces en otros con- 
textos. 

¿Cuál es la finalidad concreta a la que miran estas narraciones de 
milagros? Ordinariamente los milagros son considerados como prue- 
bas del poder de Jesús y de su divinidad. Pero los evangelistas no pre- 
sentan jamás estos milagros como pruebas, sino más bien como predi- 
cación, como anuncio del Evangelio. Los milagros están siempre en 
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relación directa con la palabra de Jesús y tienen el mismo objetivo: 
mostrar el sentido y el contenido de su actividad. Son el sello de auten- 
ticidad de las palabras de Cristo. 


2. Posibilidad y verosimilitud de los milagros 


Los cuatro Evangelios atribuyen a Jesús 41 milagros (Mt = 24; Mc 
= 22; Le = 21; Jn = 9). Los racionalistas consideran el milagro como 
imposible. La «Formgeschichte» coloca los milagros de Jesús en la 
misma línea que las narraciones taumatúrgicas griegas y romanas, por- 
que siguen el mismo esquema: descripción de la enfermedad, aplica- 
ción de los remedios, curación. Serían creaciones de la Iglesia primiti- 
va. , 
Para colocar en la justa luz la historicidad de los milagros evangé- 
licos, un punto de importancia vital es la verosimilitud interna de los 
sucesos narrados'. A este propósito haremos las siguientes observacio- 
nes: 

1.? La sobriedad de las narraciones y su finalidad, que no miran 
jamás a glorificar los hechos extraordinarios de Jesús. Además, es 
esencial el tener presente sobre el terreno de la historicidad, la verosi- 
militud interna de lo que es narrado y su estrecha relación con la pala- 
bra-enseñanza de Jesús. Son rasgos que los distinguen claramente de 
las narraciones milagrosas que encontramos en el mundo judío y en el 
helenístico. 

2.? Cuando un hecho está garantizado por testimonios inmediatos 
y dignos de fe, no se puede poner en duda por la sencilla razón de ser 
un hecho extraordinario. Es posible que aquellas gentes sencillas con- 
sideraran como milagros ciertos hechos extraordinarios, por ejemplo, 
ciertas curaciones que podían provenir de la acción de fuerzas natura- 
les desconocidas por ellos. Pero esto no sirve para la totalidad de los 
milagros de Jesús. 

3. Muchos críticos exageran el poder de la sugestión o de la 
«curación por medio de la fe». Pero la sugestión no cura las enferme- 
dades de los órganos (ojos, labios, muertos). No todas eran enferme- 


' Mussner, F., / miracoli di Gesú. Problemi preliminari, Brescia, Queriniana, 
1969. 
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dades nerviosas: Incluso algunos milagros los obró a distancia; ahora 
bien, en estos no se puede dar la sugestión. 

4.2 Los medios usados por Jesús: una palabra, imposición de las 
manos, un poco de saliva, no tenían virtudes curativas especiales. 

5.2 Jesús exigía la fe. En donde no encontraba fe no podía curar 
(Mc 6, 5; Mt 13, 58). 

6.* Los racionalistas interpretan las expulsiones de los demonios 
corno curaciones de afecciones nerviosas. Pero hay que observar que 
la expulsión de los demonios tiene una gran importancia en la vida de 
Jesús: indica la llegada del Reino de Dios (Mc 3, 23 s.; Lc 10, 18). 
Aunque algunos enfermos presenten señales de epilepsia o histeria, 
esto no excluye que estuvieran poseídos por el Demonio. 

7% Cuando Jesús se dirige al diablo como a un ser dotado de 
razón, como a un ser personal, hay que tomar la posesión diabólica 
como una realidad. 


3. El Reino en acción: curaciones 


Los milagros son acciones portentosas y expresiones concretas de 
misericordia. Son los signos anunciados por los profetas para los tiem- 
pos mesiánicos. Estos dos capítulos están construidos por tres series de 
tres milagros cada una (Mt 8, 1-17; 8, 23-9, 8), divididas por dos diá- 
logos acerca del seguimiento de Cristo (Mt 8, 18-22; 9, 9-17) que anti- 
cipan el tema central de la siguiente sección (Mt 9, 36-11, 1). 

Mateo ha ordenado los datos de la tradición y ha introducido reto- 
ques en los relatos subrayando la necesidad de la fe para descubrir el 
sentido de los milagros del Señor. 


Jesús manifiesta con sus milagros su poder sobre la naturaleza 
(Mt 8, 23-27; 14, 22-33), especialmente sobre la enfermedad (Mt 8, 1- 
4.5-13.14-15), sobre la muerte (Mt 9, 23-26; Lc 7-11-17; Jn 11, 1-44) 
y sobre los demonios (Mt 8, 29). Los milagros de Jesús, muy distintos 
por su sencillez de los maravillosos prodigios del helenismo y del 
Judaísmo rabínico, se distinguen sobre todo por su significación espi- 
ritual y simbólica: anuncian los dones de la era mesiánica, junto con 
castigos (Mt 11, 5; 14, 13-21; 15, 32-39; 21, 18-22; Le 5, 4-11; Jn 2, 
1-11; 21, 4-19), e inauguran el triunfo de Cristo sobre el poder de 
Satanás (Mt 8, 29; 9, 2), sobre el pecado, sobre las enfermedades (Mt 
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8, 17). Jesús comunica este, mismo poder de curación a sus apóstoles 
al enviarlos a predicar el Reino (Mt 10, 1.8). Jesús exige la fe para 
poder curar a los enfermos. 


En 6, 1-17 comienza la primera serie de tres milagros. Los hace 
sobre un leproso, un pagano y una mujer (la suegra de Pedro) para 
poner de manifiesto que la fuerza salvadora del Reino no tiene fronte- 
ras. La lepra excluía de la vida social y religiosa (Lv 14, 1-32). Mateo 
acentúa la fe de uno de los leprosos curados que hace posible el 
encuentro con Jesús. 


En la curación del criado del centurión pagano, Mateo subraya su 
fe ejemplar. Y con este motivo anuncia la participación de todos los 
pueblos en la salvación, mientras que muchos judíos quedarán fuera 
por su falta de fe. La fe que Jesús exige es un impulso de confianza y 
de abandono por el cual el hombre renuncia a apoyarse en sus fuerzas 
humanas, para abandonarse en la palabra y en el poder en quien cree 
(Le 1, 20.45; Mt 21, 25.32). Jesús la exige con ocasión de sus milagros 
(Mt 8, 13; 9, 2.22.28 s.; 15, 28), que son actos de misericordia como 
señales de su misión y del Reino (Mt 8, 3; Jn 2, 11). Por eso, no puede 
realizarlos si no encuentra esta fe que debe darles su verdadero senti- 
do (Mt 13, 58; 11, 38 s.; 16, 1-4). La fe es un acto difícil de humildad 
(Mt 18, 6), al que muchos se resisten, especialmente entre los judíos 
(Mt 8, 10; 15, 28; 27, 42; Lc 18, 8). Los mismos apóstoles son tardos 
en creer (Mt 8, 26; 14, 31; 16, 8; 17, 20), aun después de la 
Resurrección (Mt 28, 17; Mc 16, 11-14; Lc 24, 11.25.41). La fe, cuan- 
do es fuerte, obra maravillas (Mt 17, 20; 21, 21; Mc 16, 17). 


El relato de la curación de la suegra de Pedro, está reducido en 
Mateo (vv. 14-17) a lo imprescindible. La mujer una vez sanada, se 
pone a servir a Jesús indicando así la actitud que deben tener sus dis- 
cípulos (cf. Mt 23, 11). 


El primer grupo de milagros concluye con un texto de Isaías que 
presenta al Mesías como el Siervo de Yahvé, que carga con las flaque- 
zas y enfermedades de su pueblo (Mt 1, 21). Mateo considera que 
«carga» con los males quitándolos con sus curaciones. Jesús, el 
«Siervo de Dios», puede aliviar a los hombres de sus males corpora- 
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les, consecuencia y pena del pecado, porque ha venido a tomar sobre 
sí la expiación de los pecados. 

Las curaciones y el modo de actuar de Jesús suscita en algunos el 
deseo de seguirlo (Mt 8, 18-22). Jesús contesta a uno, que quería 
seguirlo, indicándole las renuncias que entraña su seguimiento. Porque 
nadie puede seguirlo sin antes haber aceptado su estilo de vida itine- 
rante y desprendido. El título «Hijo del hombre» (8, 20) se lo dio Jesús 
a sí mismo para anunciar sus humillaciones (Mt 11, 19; 20, 28), sobre 
todo las de su Pasión (Mt 17, 22, etc.), para predecir su triunfo escato- 
lógico de resurrección (Mt 17, 9), de venida gloriosa (Mt 24, 30) y de 
Juicio (Mt 25, 31). Este título, que primitivamente significaba «hom- 
bre» (Ez 2, 1), atraía la atención sobre la humildad de su condición 
humana; pero aplicado por Dn 7, 13 ss. y después de él por la apoca- 
líptica judía (Enoc) al personaje trascendente, de origen celeste, que 
recibiría de Dios el Reino escatológico, sugería de forma misteriosa, 
pero suficientemente clara (Mc 1, 34; Mt 13, 13), el verdadero carác- 
ter de su mesianismo. La declaración de Jesús ante el Sanedrín (Mt 26, 
64), debía disipar, por lo demás, cualquier equívoco. 


El episodio de Mateo 8, 23-27 aclara lo que Jesús acaba de decir 
sobre el seguimiento (Mt 8, 18-22). Los que siguen a Jesús se encon- 
trarán con grandes dificultades y estarán a punto de perecer; su fe se 
tambaleará, pero no han de olvidar que Jesús resucitado está en medio 
de ellos para librarlos. 


En Mateo (vv. 28-34) se nos habla del milagro sobre los endemo- 
niados gadarenos. Son llamados así por la ciudad de Gadara, situada 
al sudeste del lago. En este nuevo relato se subraya el poder de la pala- 
bra de Jesús y su victoria sobre las fuerzas del mal. La curación tiene 
lugar en territorio pagano, con el objeto de resaltar que el Evangelio 
llegará a todos los hombres. 

La posesión diabólica va acompañada con frecuencia de una 
enfermedad, ya que ésta es, como consecuencia del pecado (Mt 9, 2), 
otra manifestación del dominio de Satanás (Lc 13, 16). Con su poder 
sobre los demonios, Jesús destruye el imperio del Diablo (Mt 12, 28; 
Lc 10, 17-19), e inaugura el Reino mesiánico. Jesús comunica a sus 
discípulos este poder de exorcismo al mismo tiempo que el poder de 
curaciones milagrosas. 
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El episodio del paralítico curado (Mt 9, 1-7) tiene relación con la 
controversia de Jesús con los fariseos. Éstos piensan que sólo Dios 
puede perdonar los pecados; pero los milagros que hace Jesús demues- 
tran la victoria sobre el pecado (Mt 8, 23-34). No obstante la oposición 
que encuentra por parte de los judíos, el Reino se va abriendo camino, 
como reconocen los espectadores después de cada milagro (Mt 8, 27; 
9, 8). Jesús tiene en cuenta la curación del alma antes que la del cuer- 
po, y sana el cuerpo mirando al alma. 

Jesús pasa junto a Mateo (es el mismo a quien Marcos y Lucas 
denominan Leví) y lo llama (8, 9-12). La respuesta de Mateo es inme- 
diata (Mt 4, 18-22). El ser cobrador de impuestos era considerado 
como una profesión «impura» (Mt 5, 46), y con éstos no se debía tra- 
tar. De ahí que los fariseos al ver a Jesús comiendo con los publicanos 
y pecadores, empezaran a murmurar. Pero Jesús comía con los publi- 
canos para mostrar el amor incondicional de Dios para con ellos. Dios 
prefiere el sentimiento interior de un corazón sincero y compasivo a la 
práctica rigorosa y exterior de la Ley. Es un tema profético. 


A los enviados de Juan el Bautista, Jesús les responde con varias 
comparaciones: lo nuevo (el Reino) es incompatible con lo viejo (el 
judaísmo). Lo nuevo rompe los estrechos moldes de lo viejo. El Reino 
que llega con Jesús no puede ser acogido con una simple reforma, sino 
que requiere un cambio radical de actitud y de perspectiva. Los discí- 
pulos del Bautista, como los fariseos, ayunaban por propia iniciativa. 
Los de Jesús no pueden ayunar porque los tiempos mesiánicos han 
comenzado ya con Él. Llegará el día en que les quitarán por la muerte 
a Jesús, y entonces ayunarán. El vestido viejo y los odres viejos repre- 
sentan al judaísmo en lo que tienen de caduco, en relación con la sal- 
vación; el paño nuevo y el vino nuevo representan el espíritu nuevo del 
Reino de Dios. Rechazando todo remiendo o añadidura, Jesús quiere 
hacer algo totalmente nuevo, sublimando el espíritu mismo de la Ley 
(Mt 5, 17 s.). 


En Mateo 9, 18-26 se encuentra la última serie de tres milagros, 
que subraya la novedad de la actuación de Jesús: «Jamás se vio cosa 
igual en Israel» (Mt 9, 33). En el primer relato, Mateo centra la aten- 
ción en el diálogo de Jesús con los dos personajes, subrayando la fe de 
ambos, que se manifiesta en un gesto de adoración (9, 18) y en una 
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confianza plena (9, 21): «Con sólo tocar su vestido quedaré curada». 
El jefe de la sinagoga, según Marcos y Lucas, se llamaba Jairo. 


A continuación tenemos la curación de dos ciegos (Mt 9, 27-31), 
en la que se insiste en la necesidad de la fe para que se realicen los 
milagros. La fe establece una relación personal con Jesús, en la que el 
discípulo se abandona totalmente al poder del Señor y Él lo salva. Los 
dos ciegos usan el título mesiánico: «Hijo de David» (Lc 1, 32; Hch 2, 
30; Rm 1, 3). Jesús lo acepta con reservas, porque implicaba una con- 
cepción demasiado material del Mesías (Mt 22, 41-46; Mc 1, 34), y 
Cristo prefería el misterioso título de «Hijo del hombre». 

Con motivo de la curación del hombre mudo (Mt 9, 32-34) de 
quien Jesús arrojó el demonio, la gente reconoce la gran novedad del 
Reino que está viniendo, mientras que los fariseos acusan a Jesús de 
ser un enviado de Satanás, iniciando así la oposición sistemática de los 
dirigentes del pueblo contra Jesús, oposición que Mateo relatará más 
tarde (Mt 11, 2-12, 50). 


En lo que llevamos estudiado, la atención de Jesús se centra en el 
anuncio del Reino. Varios resúmenes repiten el programa de Jesús que 
consiste en anunciar la buena noticia (Mt 4, 17; 4, 25; 9, 35; 11, 1). 
Estos resúmenes dividen el texto en dos etapas: primero, el anuncio del 
Reino con palabras (Mt 5, 1-7, 28) y con obras (Mt 8, 1-9, 35); y des- 
pués viene el envío de los apóstoles a proclamar dicho anuncio (Mt 9, 
36-10, 42). 
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CAPÍTULO X 


LA MISIÓN DE LOS DISCÍPULOS 
(Mt 9, 35-11, 1) 


A. Estructura de esta sección sobre la misión de los discípulos 


Mateo, siguiendo su criterio sistemático, nos ofrece ahora una 
gran sección dedicada a los discursos relativos a la misión de los dis- 
cípulos de Jesús. Es una estructura propia del evangelista. En este «dis- 
curso de misión», se describe la tarea que Jesús encarga a sus apósto- 
les como continuadores de su misión. Estas instrucciones seguían sien- 
do válidas para las comunidades cristianas. 

El fundamento de esta sección es el breve discurso a los Doce rela- 
tivo a la misión (Mc 6, 7-13; Lc 9, 1-6), del cual el discurso que nos 
ha transmitido Lucas 10, 1-6, dirigido a los 72 discípulos, constituye 
un relato paralelo. Mateo ha fundido en una unidad los dos textos y ha 
añadido otros dichos de Jesús sobre el mismo tema (Mt 9, 35-10, 16). 
A esto Mateo ha añadido una serie de otros fragmentos de discursos y 
de dichos de Jesús que miraban a la misión y al destino de los discí- 
pulos (Marcos, Lucas en parte). 

Lo que interesa a Mateo en modo especial es el de reunir en el 
modo más completo todas las palabras de Jesús relativas a la misión de 
los discípulos. Esto se ve claro por el hecho que Mateo haya omitido 
del todo, como poco importante, la partida y el retorno de los Doce 
(Mc 6, 12 s.30; Lc 9, 10.17). 

Para entender bien el discurso es importante anotar que el concepto 
de discípulo se va modificando en él. Lo que es dicho por Jesús, vale no 
sólo para los Doce o los Setenta y dos en su misión, sino para todos los 
discípulos de Jesús, es para todos los cristianos. Los discípulos deben 
prolongar en la historia la obra de Jesús durante su ministerio terreno. 

Antes de dirigirse a los discípulos, Mateo nos ofrece dos parábo- 
las. La primera es «la de la grey» sin pastor. Todo rebaño tiene necesi- 
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dad de un pastor. La misión de los discípulos será la de ser pastores del 
pueblo de Dios, como fue Moisés (Nm 27, 16 ss.). El nuevo pueblo 
nació gracias al nuevo pastor, al nuevo Moisés. Cuando Jesús desapa- 
rece es necesario instituir pastores para guiar al pueblo nacido gracias 
a la vida del buen Pastor (Jn 10). 

La segunda parábola es la de la cosecha, para anunciar claramen- 
te la urgencia de la misión. Para cosechar son necesarios los obreros, y 
son necesarios con urgencia, porque las mieses, una vez maduras, pue- 
den perderse. Los obreros son los discípulos, y éstos deben cumplir la 
misma misión de Jesús: predicar y curar (Mt 9, 36-38). 

Luego inicia el capítulo 10 hablando de los Doce, como si se tra- 
tase de personas perfectamente conocidas, aunque no han sido antes 
mencionadas en el Evangelio de Mateo. La finalidad con la que Mateo 
presenta a los Doce es muy clara. Ya ha presentado a Jesús como al 
nuevo Moisés, que funda el nuevo pueblo de Dios. Como el antiguo 
pueblo estaba constituido por las doce tribus de Israel, así también 
ahora habrá Doce cabezas del nuevo pueblo de Dios. 

La misión de los Doce está limitada a Israel (Mt 10, $ s.). No 
deben ir a los paganos ni a los samaritanos. Esta limitación de la 
misión de los discípulos corresponde exactamente a la tarea del mismo 
Jesús (Mt 15, 24). El Evangelio deberá ser anunciado ante todo a la 
casa de Israel (Hch 2, 36; Hb 8, 10). El comienzo del apostolado entre 
los gentiles debía tener lugar después que Jesús hubiera completado su 
obra redentora. No existe contradicción (Mt 28, 19 s.). 


B. El discurso misionero (Mt 10, 7-42) 


El discurso consta de tres partes, precedidas por una introducción 
(Mt 9, 36-38) y seguidas por una breve conclusión (Mt 11, 1): 


1.£ Normas de apostolado (vv. 7-15): 
a) Ejercicio del apostolado (vv. 7-8). 
b) Desapego y pobreza apostólica (vv. 9-10). 
c) Éxitos y fracasos del apostolado (vv. 11-15). 


2.* El apóstol, perseguido (vv. 16-39): 
a) Cautela y perseverancia (vv. 16-25). 
b) Confianza y seguridad (vv. 26-33). 
c) Por qué la persecución (vv. 34-39). 
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3.“ Acogida al apóstol (vv. 40-42): 
a) Acoger al apóstol es acoger al mismo Cristo (v. 40). 
b) Merece el Reino de los cielos (vv. 41-42). 


Siguiendo su criterio sistemático de división de la materia, Mateo 
dedica una gran sección a los discursos relativos a la misión de los dis- 
cípulos de Jesús. Se trata de una estructura propia del evangelista. 


El fundamento de esta sección nos lo ofrece el breve discurso diri- 
gido a los Doce relativo a su misión (Mc 6, 6b-13; cf. Lc 9, 1-6), del 
cual el discurso transmitido por Lucas 10, 1-6 a los 70 (72) discípulos 
constituye un resumen paralelo. Mateo ha fundido en unidad los dos 
textos y ha añadido otros textos de Jesús pertenecientes al mismo tema 
(Mt 9, 35-10, 16). A esto Mateo ha añadido una serie de otros trozos 
de discursos y de dichos de Jesús que se refieren a la misión y a la suer- 
te de los discípulos, y que se encuentran parte también en Marcos y en 
Lucas, e incluso en el mismo Mateo, pero en otros contextos. 

Lo que interesa a Mateo aquí no es el narrar el suceso histórico 
único de la primera misión confiada a los discípulos de predicar el 
Evangelio, sino de unir del modo más completo posible todos los 
dichos de Jesús relativos a la misión y a la suerte de los discípulos. 
Esto se manifiesta también en el hecho que Mateo ha omitido del todo, 
como cosa de poca importancia, la partida de los Doce (Mt 6, 12 s.) 
para su predicación apostólica y su retorno (Mc 6, 30 = Lc 9, 10; 10, 
17). 

Para entender bien el discurso es importante notar que el concep- 
to de discípulo se va modificando. Lo que Jesús dice vale no sólo para 
los Doce o los Setenta en su misión, sino para todos los discípulos de 
Jesús en el sentido más amplio, es decir, para todos los cristianos. En 
otras palabras: Mateo ha fundido en una unidad un discurso sobre la 
misión apostólica y un discurso sobre los discípulos. 

Lo que más interesa a Mateo es el significado de los hechos y de 
las palabras pronunciadas por Jesús, que los hechos históricos en sí. 

La primera misión de los apóstoles está limitada a Israel. No han 
de ir alos paganos (Siria, Decápolis) ni a los samaritanos. Esta limita- 
ción de la misión de los discípulos corresponde exactamente a la 
misión del mismo Jesús (Mt 15, 24). El Evangelio ha de ser anuncia- 
do ante todo a la casa (= pueblo) de Israel (Mt 15, 24; Hch 2, 36; Hb 
8, 10), en cuanto pueblo elegido y depositario de la revelación divina 
(Hch 13, 46). El comienzo del apostolado entre los gentiles debía acae- 
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cer después que Jesús hubiera llevado a cabo su obra redentora. Sólo 
negando este desarrollo de la historia de la salvación, decretado por 
Dios, se puede encontrar contradicción entre este texto y la orden de 
misionar dada por el Resucitado (Mt 28, 19 s.). 

Después de habernos explicado Mateo cómo el Reino de Dios se 
hace presente en las palabras (Mt 5-7) y en las acciones de Jesús (Mt 
8-9). Ahora el primer evangelista nos ofrece el «discurso misionero» 
indicando en él la tarea que Jesús encarga a sus discípulos como con- 
tinuadores de su misión. Pero antes de dirigirse a los discípulos, Mateo 
nos ofrece dos parábolas: la primera es el rebaño sin pastor (Mt 9, 36). 
Todo rebaño tiene necesidad de un pastor. La misión de los discípulos 
será la de ser pastores del pueblo de Dios, como fue Moisés (cf. Nm 
27, 16 s.). Cuando Jesús desaparezca será necesario instituir pastores 
para guiar al pueblo gracias a la vida del Buen Pastor. La segunda 
semejanza (Mt 9, 37-38) es la de la recolección, para poner de realce 
la urgencia de la misión. Para la recolección son necesarios los obre- 
ros, y son necesarios con urgencia, porque las mieses, una vez que han 
madurado pueden perderse. Los obreros son los discípulos, y éstos han 
de cumplir la misma misión que Jesús: predicar y curar (Mt 9, 37 s.). 

Las palabras y los milagros de Jesús, que Mateo ha resumido en 
los capítulos precedentes (Mt 5-9), nos indican claramente el estado en 
que se encuentra Israel. Se trata de un pueblo cansado y abatido, que 
inspira compasión, hace evidente la necesidad de pastores que le anun- 
cien el reino y lo saquen de su postración. 


La elección de los Doce (Mt 10, 1-6). El evangelista antepone al 
discurso misionero, la institución de los Doce como introducción; pero 
históricamente ha debido preceder al Discurso de la Montaña como 
aparece también en Marcos 3, 13-19 y Lucas 6, 12-16. 

La elección de los Doce apóstoles es un hecho de capital impor- 
tancia en la obra de Jesús. Él con la institución de los Doce pone los 
fundamentos de la Iglesia. El número de Doce no es casual, sino que 
corresponde al de los doce Patriarcas, jefes de las doce tribus de Israel. 
El pueblo elegido rechazará al Mesías; por eso Jesús recoge en torno a 
sí este núcleo del nuevo pueblo de Dios. Los apóstoles serán las 
columnas. Ellos serán además los pregoneros del nuevo Israel entre 
todas las gentes, los enviados, apóstoles. 

La lista de los apóstoles es presentada por grupos de dos en dos, 
tal vez en recuerdo del modo en que fue organizada la primera activi- 
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dad misionera (Mc 6, 7). Los cuatro primeros se encuentran casi siem- 
pre juntos por motivo de su llamada común (Mt 4, 18). Bartolomé 
(Bar-Talmai = lleno de arrugas, de agujeros) se identificaría con 
Natanael de Juan 1, 37-46; para Mateo se subraya su profesión 
de cobrador de impuestos. Mateo significa: don del Señor. Santiago 
(= subplantador) de Alfeo puede ser identificado con Santiago herma- 
no del Señor (Mt 13, 55). Tadeo (= don de Dios. En algunos manus- 
critos es llamado también Lebbeo, del hebreo leb, corazón, y también 
valiente) se identifica con Judas (Judas-Tadeo), Simón el Cananeo, es 
decir el escuchador celoso, y el último, como en todas las listas, Judas 
Iscariote. Literalmente ishkariot significa «el hombre de Qariot»; pero 
según una opinión reciente se trataría probablemente de un nombre 
arameo: sagarya que significa «falso», «hipócrita», «traidor». 

Como signo de su autenticidad reciben el poder de realizar los sig- 
nos que el mismo Cristo realiza. Pero Israel rechaza el anuncio de 
Jesús. Entonces los Doce se vuelven a los paganos para anunciar el 
mensaje de Cristo a todos los pueblos (Mt 28, 16-20). 

Los discípulos reciben el encargo de anunciar la proximidad del 
Reino con palabras y milagros, imitando a Cristo y viviendo como ÉL 
Las instrucciones que Jesús dirige a los apóstoles anunciándoles las 
dificultades que les aguardan reflejan la experiencia de los primeros 
misioneros cristianos. Como Cristo serán llevados a los tribunales e 
incluso a la misma muerte. Dios cuidará de ellos. Deben estar siempre 
dispuestos a dar testimonio de Jesús. Incluso cuando el Evangelio pro- 
voque divisiones en la propia familia, entonces han de elegir a Cristo. 
El seguimiento de Cristo supone morir a sí mismos y seguir el camino 
de la entrega y del servicio total a Cristo. 


Obligaciones de todo verdadero discípulo. Para los Evangelios, el 
discípulo de Cristo debe abandonar definitivamente el precedente 
género de vida que llevaba (Mt 4, 20.22; Mc 1, 18); ponerse al com- 
pleto servicio de Jesús para modelarse a sí mismos siguiendo la ense- 
ñanza de Cristo (Mt 4, 19; Mc 1, 17); elegir a Jesús sin arrepentimien- 
tos y sin nostalgias por lo que se deja (Mt 8, 22; 10, 37); renunciar, por 
amor de Jesús, incluso a los bienes materiales, si fuera necesario, para 
aceptar su llamada (Mt 19, 21; Mc 10, 21; Lc 18, 22), sentirse obliga- 
dos a dar públicamente testimonio de Jesús (Mt 10, 26-33; 12, 30), no 
obstante las consecuencias desagradables que derivarán, comprendida 
incluso la persecución (Mt 10, 17-25 par.); seguir a Jesús sobre la cruz 
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para participar después también de su resurrección (Mc 8, 32-34); pre- 
ferir el servicio y el amor fraterno al poder y al dominio (Mt 18, 1-5; 
20, 20-28); imitar la espiritualidad de los «pobres del Señor», de los 
que Jesús es, al mismo tiempo, representante y modelo (Mt 11, 28-30; 
Lc 10, 21 s.); estar unidos a Jesús con sentimientos de gran confianza 
y apertura de alma, porque Él es «manso y humilde de corazón» y el 
yugo que impone a los discípulos es «suave y ligero» (Mt 11, 29-30), 
rechazar la hipocresía propia de los escribas y fariseos, juzgando el 
interior y no las apariencias (Mt 23, 1-36; Lc 11, 29-48); ver en el 
doble precepto del amor el compendio de toda la ley evangélica (Mt 
22, 34-40). 


Los discíplos de Jesús se caracterizan, según los Evangelios: por el 
desapego de los bienes terrenos (Mt 4, 20; 8, 22; 19, 21; Mc 10, 21), 
donación plena a Jesús (Mt 4, 19; Mc 1, 17), condivisión de su destino 
de muerte (Mc 8, 32) testimonio de la fe en Él (Mt 10, 26-33; 12, 30), 
espíritu de servicio (Mt 18, 1-5; 20, 20-28), de caridad (Mt 22, 34-40). 

En Marcos los textos sobre los discípulos giran en torno a las tres 
profecías que hace Jesús sobre su Pasión, Muerte y Resurrección (Mc 
8, 27-9, 1; 9, 30-37; 10, 32-45). 

En Marcos $, 34-9, 1, se enseña que es propio del discípulo seguir 
el mismo camino hacia la muerte de Cristo (v. 34). Si se desea resuci- 
tar con Cristo es necesario aceptar morir con Él (vv. 35-37). El discí- 
pulo de Jesús tiene la obligación de anunciar delante de todos los hom- 
bres este escándalo de la cruz. En caso contrario, el Señor lo excluirá 
de su Reino (v. 38). Los discípulos han de tomar las palabras de Jesús 
sobre su destino de muerte, no como simple «información», sino como 
verdadera y auténtica enseñanza (v. 31a); por tanto como norma váli- 
da para todos los tiempos y lugares, sin excepción. En los versículos 
33-37 alcanza el momento culminante cuando dice Jesús: «Si uno 
quiere ser el primero, hágase el último de todos y el siervo de todos» 
(v. 35). Se trata de una severa advertencia contra los que juzgan la dig- 
nidad de una persona en base al poder que ostenta. En cambio, delan- 
te de Dios es más meritorio de estima el que se hace pequeño como un 
niño y consagra su vida en defensa del que está desamparado (vv. 36- 
37). Al deber de los discípulos, de imitar la humildad de los niños se 
refiere también el breve, pero elocuente episodio de Marcos 10, 13-16. 


La tercera profecía (Mc 10, 32-45) recalca con mayor evidencia la 
semejanza de Jesús con el Siervo sufriente, de Isaías 52, 13-53, 12. 
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Ahora ya no se trata de niños, sino de los dos hijos del Zebedeo, que 
piden sentarse a la derecha y a la izquierda de Jesús. El Señor respon- 
de que los discípulos deben seguirlo no para obtener honores, sino 
para aprender a sufrir. Ellos deben convencerse que la grandeza del 
discípulo es proporcional a la intensidad con la que se hace disponible 
en relación con el prójimo (vv. 38-45), así imita a Cristo que no ha 
venido para ser servido, sino para servir. 

Los valores son ahora transtocados, en cuanto que la situación 
ideal del discípulo es de ofrecerse al servicio de todos, sin distinción. 
Este servicio es participación en la misión del Hijo. Empeñarse en ser- 
vir significa arriesgar la propia vida y aceptar de perderla junto con 
Cristo que se entrega por los demás (14, 24). La existencia del hombre 
asume así su sentido decisivo sólo a la luz del destino de Jesús. Vivir 
significa acoger; acoger significa unir, hacerse pequeños, dar los pro- 
pios bienes y seguir al Señor; seguir significa servir y servir significa 
amar con el mismo amor de Dios. 


Por lo que se refiere a los «Doce», Marcos tiene dos textos princi- 
pales: 3, 13-19; 6, 6-13.30. En el primero, Marcos dice que Jesús los 
llamó (ww. 13-15) y les impuso el nombre (vv. 16-19). Al decirnos que 
«llamó a sí a aquellos que Él quiso», pone en evidencia que Jesús elige 
a los apóstoles libremente y no por méritos personales. Luego se trata 
de una llamada que es al mismo tiempo un don. Los motivos por los 
cuales Jesús llama a los Doce es «para estar con Jesús», para «predi- 
car el Evangelio», y para «expulsar a los demonios». 

El Evangelio de Marcos da gran relieve al hecho que los discípulos 
de Jesús no han entendido nada o bien poco de la persona y de la obra 
de Jesús (Mc 4, 13.40 s.; 5, 31; 6, 37.52; 7, 18 s.; 8, 32 s.; 9, 19). Muchos 
exegetas modernos consideran la postura de Marcos como plenamente 
correspondiente a la realidad histórica. Como algunos textos de San Juan 
(2, 22; 14, 26) dan a entender, los discípulos comenzaron a conocer en 
profundidad a Jesús sólo después de su Muerte y Resurrección. 

Lucas, aunque es el evangelista de la mansedumbre, sin embargo, 
cuando habla de los discípulos, toma a veces una actitud todavía más 
rigurosa que el mismo Mateo o Marcos. Por ejemplo, sólo él exige que 
el que sigue a Cristo debe dejar todo y abrazar una vida de absoluta 
pobreza (Lc 5, 11.28; 14, 33; 18, 22.28). También es de Lucas el deber 
de «no mirar atrás» una vez que se «han puesto las manos al arado» (9, 
62), y la obligación de llevar la cruz «todos los días» (9, 23) y la prác- 
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tica de una caridad efectiva hacia todos (6, 21). Los principales obs- 
táculos que impiden hacerse discípulos de Cristo, son: el no preferir a 
Jesús a los familiares (14, 26), el no llevar la cruz (14, 27), el no renun- 
ciar a todos los bienes que se poseen (14, 33). Es significativo que en 
Lc 14, 26 se cambie la expresión de Mateo (10, 37): «quien ama... más 
que a mí», en la expresión: «quien no odia...» (Lc). 


El seguimiento de Cristo (Mt 10, 37-39; Lc 14, 26 s.33) consiste 
en el progresivo conformar la propia vida a la de Jesús. Los apóstoles 
han sido llamados a condividir el destino de sufrimiento y de gloria de 
Cristo (Mc 8, 34). 

En el Nuevo Testamento seguir a Cristo es igual que imitarlo en 
su vida y en sus enseñanzas. La vida cristiana, en todas sus formas, es 
seguimiento de Cristo. Se trata de caminar en pos de Jesús, de seguir- 
le imitando su vida y reproduciendo sus mismas actitudes de filiación 
para con Dios y de fraternidad para con los hombres. La vocación cris- 
tiana consiste en reproducir en sí la imagen de Cristo (Rm 8, 29). La 
vida cristiana es una vida en Cristo y desde Cristo, en la que Cristo 
mismo es nuestra vida, el principio animador de nuestra existencia. 
Para ser auténtico cristiano es absolutamente imprescindible posponer 
todo lo demás, incluso la propia vida, estar dispuesto a perderlo todo 
por Él, sin la menor vacilación (Mt 10, 37; Mc 9, 42-47; Lc 14, 26. 33). 

Para Juan evangelista imitación de Cristo es comunión de vida que 
implica mutua presencia de Cristo en el cristiano, y del cristiano en 
Cristo. Para San Pablo es comunión, es conformidad vital con el Señor 
muerto y resucitado. El cristiano habita en Cristo y Cristo vive en el 
cristiano. Unirse íntimamente con Él es dejarse vivificar progresiva- 
mente por su Espíritu, que habita en nosotros. La imitación es comu- 
nión de vida, es cristificación. Para resucitar con Él y en Él. Es nece- 
sario reproducir su mismo género de vida. 

Vivir de verdad con Cristo implica y es vivir como Cristo: confi- 
gurarse progresivamente o, mejor, «dejarse configurar con Él», en las 
dimensiones y actitudes esenciales de su vida, virginidad-pobreza-obe- 
diencia, que expresan y traducen históricamente su ser y vivir entera- 
mente para los demás. Estas actitudes vitales son las que pretende vivir 
y revivir la vida religiosa, en seguimiento e imitación de Cristo". 


! Alonso, M., Amistad y consagración en la vida religiosa, Madrid, 1991, p. 
199 ss. 
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C. La incredulidad de los judíos (Mt 11, 2-13, 53) 


Hasta ahora (Mt 4, 17-11, 1) Mateo ha presentado las enseñanzas 
y actividades de Jesús. En la sección actual el interés se centra sobre 
las actitudes que las distintas personas o grupos toman frente a Jesús. 
En esta segunda sección aparece más claramente el rechazo de su pue- 
blo, que obliga a Jesús a replegarse sobre el grupo que formaban sus 
discípulos. En los capítulos 11-12 se habla del rechazo de Jesús. 

El capítulo 11, tomando ocasión de la pregunta de los discípulos 
del Bautista, ilustra el verdadero mesianismo, que es aceptado por la 
gente humilde, mientras que es rechazado por los guías de Israel. 
Derrotados en las controversias verbales, éstos toman la decisión de 
quitarlo de delante. Desde ahora comienzan a calumniarlo delante del 
pueblo. El Reino anunciado por Jesús es tan diferente de la idea que 
tenían los contemporáneos, que muchos se escandalizaban. Pero, 
mientras los corazones sencillos y humildes se abrían a la luz salvífica 
del Evangelio, los soberbios se ostinan, oponiendo toda clase de obs- 
táculos a la predicación del Reino. 

Contra los ásperos ataques de los fariseos (12, 14), Jesús no se ate- 
moriza: a los argumentos teológicos de sus enemigos responde con 
pruebas análogas (12, 1-21), a las amenazas reacciona con amenazas 
(12, 22-29), a la acusación de posesión diabólica con la misma acusa- 
ción (12, 45). El contraste entre Jesús y los fariseos se va agravando 
cada vez más, como se advierte en sus controversias sobre el sábado, 
en la maligna insinuación de que Él hace milagros con la ayuda del 
diablo, etc. 

En 11, 2-19, la figura de Juan Bautista da unidad a estos textos. A 
la pregunta del Bautista si Jesús es o no es el Mesías, el Señor respon- 
de diciendo que sus obras inauguran la época mesiánica anunciada por 
los profetas. Juan Bautista representa a Elías (Mt 3, 1-17), es decir, el 
precursor que cierra una época e inaugura la definitiva. Pero los ju- 
díos rechazan todas las invitaciones de Dios que les invitaba a la con- 
versión. Sin embargo, las obras que Jesús realiza lo acreditan como 
enviado de Dios. En Mateo 11, 12 tenemos un texto en el que se nos 
habla del Reino que es una realidad que los hombres han tomado como 
punto de mira: unos para apoderarse de él, los otros para destruirlo. 
Pero mientras tanto el Reino avanza venciendo la resistencia de los 
enemigos, y cediendo a la presión de los buenos. Sobre esto hay dos 
interpretaciones: La tradicional, los días del Bautista contemplan el 
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comienzo no de la lucha, sinó de la afirmación mesiánica, y todos los 
que tienen valor, fuerza de espíritu, para aceptar las exigencias, las 
prestaciones y las necesarias abnegaciones que la vida cristiana impo- 
ne, entran en ella para formar parte. Los violentos son los hombres 
bien intencionados que toman al asalto el Reino para recibir los bienes 
prometidos. Parece que es ésta la interpretación de Lucas 16, 16. 

La segunda interpretación procede de hecho de Mateo, y sobre 
todo en esta parte, en que se habla de polémica con el judaísmo. El 
Reino mesiánico progresa, pero encuentra obstáculos por doquier de 
parte de los judíos y de Satanás. Incluso el discurso misionero (Mt 10) 
está todo él fundamentado sobre la lucha que los predicadores del 
Reino tendrán que sostener con los opositores. Los violentos podrán 
ser, por tanto, igualmente los que trabajan contra el Reino buscando 
apoderarse de él, como Satanás lo hace con la buena semilla (Mt 13, 
19), tratando de arrebatarla del alma de los creyentes. El verbo griego 
arpazousin conserva de este modo su sentido etimológico. 

Algunos también traducen: «el Reino de Dios se abre su camino 
con violencia», es decir, se establece con fuerza a despecho de todos 
los obstáculos. 

En Mateo 11, 16-19, Jesús juzga a su generación. Los judíos son 
como niños enojadizos que rechazan todos los juegos que sus compa- 
ñeros les ofrecen (aquí juegos de boda y de entierro). Los judíos recha- 
zan todas las invitaciones de Dios, tanto la penitencia del Bautista 
como la condescendencia de Jesús. Sin embargo, las obras que Jesús 
realiza lo acreditan como enviado de Dios. 

Jesús maldice también las ciudades que no se convirtieron (Mt 11, 
20-24), pues en ellas había realizado la mayoría de sus milagros. 
Porque ellas personifican la actitud caprichosa y desentendida de sus 
habitantes. Su falta de fe es peor que la perversidad de las ciudades 
más famosas por sus pecados (Am 1, 9 s.; Is 23; Ez 26-28), porque 
contemplaron las obras de Cristo y no se han convertido. 


1. La revelación del Padre a los sencillos 
(Mt 11, 25-30; Lc 10, 21-44). 


Este pasaje tiene una gran importancia teológica y es por eso que 
lo queremos estudiar con mayor detenimiento. Tal vez Lucas haya con- 
servado un contexto mejor: Jesús habría dicho estas palabras cuando 
retornaron los 72 discípulos de predicar (Lc 10, 17-22). 
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Historia del texto de Mateo 11, 27 ss. y autenticidad. Esta sección 
de Mateo ha sido llamada por el historiador Jena K. von Hase? «un 
meteorito que procede del cielo de Juan». Y no faltan razones serias 
para justificar esta opinión. En este texto, en efecto, es descrito el mis- 
terio de la filiación de Jesús, Hijo de Dios, y de su relación con el 
Padre con la terminología y la profundidad que son peculiares del 
cuarto Evangelio. También se ha dicho que este trozo, originariamen- 
te, .no pertenecería al Evangelio de Mateo, sino al de Juan. ¿Tiene fun- 
damento esta manera de ver la cuestión? 

A Jena K. von Hase le parecían elementos juánicos el verbo 
émtytvOOKeLV «conocer», usado por Mateo 11, 27, en el que creía des- 
cubrir un término técnico de la mística helenística; la autodefinición de 
Jesús como d viós, «el Hijo» que es un rasgo característico de la cris- 
tología juánica (15 veces en el Evangelio de Juan, 8 veces en las 
Epístolas). Le parecía también juánico el uso de ó traTíp, «el Padre», 
sin otra determinación. 

Estos argumentos hicieron pensar, durante mucho tiempo, que 
Mateo 11, 27, constituía una interpolación de la comunidad helenísti- 
ca. Sin embargo, en los últimos decenios los críticos ingleses se opu- 
sieron a esta interpretación, de modo que hoy la cuestión se ve bajo 
una luz diversa. 

El «loghion» de Mateo 11, 27 no es de origen helenístico, sino que 
manifiesta un sabor semítico y por tanto procede de ambiente palesti- 
no. Así el vocabulario indica que el nexo de oúdeís el uh o bien 
ovde el yn (= «ninguno» «si no»), corresponde al arameo let / ella (= 
«solamente»). Además, el verbo a«T8xa.dMrtrToO en el sentido de «reve- 
lar» no es usado en griego. El estilo semítico se manifiesta en el asin- 
deto inicial; en la repetición no agradable a los oídos griegos (omitida 
por Lc 10, 22 por esto) del verbo del 2.* y 3.2 miembro del «loghion»,; 
en el paralelismo sintético entre el 2.* y 3.2 miembro para sustituir el pro- 
nombre; en la estructura cuadripartita, con un paralelo en Mateo 11, 25. 


Diferencias con Lucas 10, 22: Lucas usa el verbo simple yuboakeu, 
en el 3." miembro escribe al inicio koi (Mt: ovdé = «ninguno», y evita 
la repetición del verbo. El kat, al inicio del 3.* versículo, no es del esti- 
lo de Lucas, el cual trata más bien de reducir el uso de kaú, y nunca 


? Geschichte Jesu, Leipzig, 1876, p. 422. 
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transforma un oddé de Marcos en koi. Por tanto, la variante de koi es 
de la tradición. 

De este examen resulta que el loghion es de origen semítico. 
Luego los argumentos en favor de su origen helenístico (la idea de 
conocimiento «místico» y el uso absoluto de ó viós y ó TaTAp) no tie- 
nen valor. El uso contrapuesto de ¿ruyuvóokerv, con valor activo (Mt 
11, 27; Lc 10, 22) tiene una cierta analogía con la mística y la gnosis 
helenísticas, pero hasta ahora no se ha encontrado ningún paralelo 
exacto. En cambio, en Tb 5, 2 (cod. S) encontramos este paralelo que 
establece una relación recíproca: sólo el Padre y el Hijo se conocen 
mutuamente entre sí. En este caso, el 6 viós no habría que interpretar- 
lo como título. 

En cuanto al origen juánico de Mateo 11, 27, podemos decir que 
sería extraño que el loghion juánico haya sido perdido pasando a los 
sinópticos. Contra esta hipótesis está el hecho que tanto émiuyiuvivakeL», 
«conocer», como biroxka Abreu, «revelar», no se encuentran en el 
cuarto Evangelio. Más bien se podía pensar que una vez que se consi- 
deró ó viós como título mesiánico, ha podido ser el fundamento para 
dar un vigoroso impulso a la critología juánica. En realidad, sin un 
apoyo sinóptico resultaría enigmática la teología joánica. Sin embargo, 
las relaciones existentes entre el texto sinóptico de Mateo 11, 27 y la 
literatura joánica, se explican sin la intervención de un contacto litera- 
rio directo. 


2. Significado del loghion de Mateo 11, 27 


Jesús afirma que Dios le ha comunicado la revelación plena y 
total. La apocalíptica palestina recurre a la relación entre padre e hijo 
para clarificar el modo según el cual se transmite la revelación (Jn 5, 
19 s.). 

El grito de júbilo (v. 25) comienza con una alabanza al Padre. Se 
trata de una de las pocas oraciones de Jesús que los Evangelios nos han 
transmitido en su texto. Se trata de una oración pronunciada en voz 
alta. Jesús alaba el Padre porque Él ha escondido estas cosas (los «mis- 
terios del Reino») a los sabios y a los inteligentes, pero las ha revela- 
do a los pequeños. Aquí se alude al entero contenido de la predicación 
de Cristo, pero especialmente al misterio de su dignidad mesiánica. 
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La revelación en realidad de Dios no puede reducirse a objeto de 
la inteligencia y de la erudición, sino sólo de la fe. Y ésta la poseen más 
fácilmente los sencillos, que aquellos que confían en el propio discer- 
nimiento. El orgullo de su sabiduría impide a éstos comprender la divi- 
na necedad del Evangelio (cf. Is 29, 14; 1Co 1, 19-31). La «sabiduría» 
es más bien un obstáculo para conocer las vías de Dios. Así Dios hace 
vana toda sabiduría humana. Tanto en la incredulidad de los sabios, 
como en la fe de los sencillos, Jesús descubre la actuación de la volun- 
tad del Padre, y por esto lo alaba. El versículo 26 repite el pensamien- 
to del versículo 25. 

El versículo 27, ligado sólo exteriormente con la alabanza de los 
versículos 25-26, por el reclamo de la palabra «revelación», tiene un 
gran valor doctrinal, porque en él se manifiesta la conciencia que Jesús 
tenía de sí mismo. El que aquí habla es verdaderamente el Hijo joáni- 
co, igual en la sustancia al Padre. Es innegable que en este loghion se 
expresa un conocimiento sobrehumano de Jesús sobre sí mismo. Todo 
de hecho ha sido transmitido a Jesús por el Padre, porque se encuentra 
en una relación singularísima con Él, como indica el conocimiento 
recíproco entre el Padre y el Hijo. Nadie conoce al Hijo como lo cono- 
ce el Padre, y al Padre como lo conoce el Hijo (Jn 17, 25). 

Con esta frase Jesús declara que posee un conocimiento de Dios 
perfectamente igual al que el Padre tiene de Él, que es por tanto de 
género divino, y presupone, por consiguiente, también la naturaleza 
divina. Porque Él solo es el Hijo (Jn 10, 15; 17, 25). La unicidad de la 
relación entre Jesús y Dios es expresada con una gran claridad que 
excluye toda otra diversa interpretación. De hecho, su-conocimiento 
del Padre es parejo en profundidad, extensión y perfección, al conoci- 
miento que el Padre tiene de Él, porque Él es el Hijo, y no porque Él 
se haga «Hijo de Dios» por haber conocido y haber tenido «experien- 
cia» de Dios como ningún otro hombre. Sin embargo, esta declaración 
sobre sí mismo no se refiere principalmente a la relación personal 
intratrinitaria del Hijo con el Padre, sino que se refiere a la posición de 
Jesús, única en su naturaleza, en la historia de la redención, y de la sal- 
vación, y en cuanto mediador de la Revelación. Jesús es verdadera- 
mente el único revelador de Dios, porque Él solo conoce al Padre, del 
mismo modo que el Padre lo conoce a Él. 


La invitación-llamada (vv. 28-30). Las palabras de Jesús en los 
versículos 28-30 recuerdan el Si 51, 23-27, en el que un maestro de 
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sabiduría invita a los hombres 'a ir a él, a inclinar la nuca bajo el yugo 
de la sabiduría y llevar el peso. Los «fatigados y los oprimidos» son 
aquellos que suspiran bajo el peso de la Ley. Jesús invita a tomar el 
yugo de los mandamientos dados por Jesús (los escribas enumeraban 
248 mandamientos y 365 prohibiciones). Jesús inculca al hombre el 
espíritu de la ley, librándolo de su esclavitud. Jesús reconduce la ente- 
ra Ley al único mandamiento: amor a Dios y al prójimo. 

La imagen del «yugo» es aquí aplicada a la relación «discípulo- 
maestro». Todo maestro tenía un «yugo» que imponía a sus discípulos; 
pero el yugo de Jesús es más suave que el que imponen los otros maes- 
tros. El texto se refiere al yugo de la Ley de Moisés, particularmente 
duro en la aplicación que hacían los escribas (Hch 15, 10). 

Jesús mismo se presenta como «manso y humilde de corazón». 
Jesús no se propone a sí mismo como ejemplo, sino que expone el 
motivo por el cual ellos deben hacerse sus seguidores. Venir a Jesús y 
aprender de Él son lo mismo. Él no es un patrón tiránico como los 
maestros judíos; sino que es manso y afable. Su yugo no tiene nada que 
ver con la opresión, precisamente porque Él viene al hombre con 
humildad (Mt 21, 5), a través de la vía de la suprema humillación, para 
ser uno semejante a nosotros (Flp 2, 6 ss.). Por eso, Él puede prometer 
a los que le siguen que encontrarán descanso y paz interior. Aunque 
seguir a Jesús signifique persecución; sin embargo, la paz interior nace 
de saberse bajo el refugio de Dios. Jesús exige del hombre el máximo, 
o sea la dedicación íntegra a Dios. Se obtiene no obstante el «reposo», 
y el saber que Dios es su auxilio. 

El rechazo de los sabios y prudentes manifiesta que la fe en Jesús 
es un don, y no fruto del esfuerzo humano. Para acoger este don hay 
que hacerse sencillos como los niños; hay que abandonar el pesado 
yugo de la Ley y cargar con el yugo suave del amor de Cristo y de la 
gratuidad. 


3. Controversias de Jesús con sus enemigos 
(Cap. 12 de Mateo) 


Este capítulo 12 registra los momentos de máxima tensión entre 
Jesús y sus adversarios. Después de las primeras e inciertas aparicio- 
nes (Mt 9, 3.14), los fariseos entran en escena y abren un áspero ata- 
que contra Jesús llegando a invocar y a decidir su muerte (12, 14). 


X. LA MISIÓN DE LOS DISCÍPULOS 185 





Jesús no se atemoriza y les contesta también fuertemente (12, 1-29). 
Así el contraste entre Jesús y los fariseos se va agravando cada vez 
más, como se ve por sus controversias sobre el sábado (Mt 12, 1-3.9- 
14). Con lo que Cristo enseña muestra que ninguna institución, ni 
siquiera la del sábado, tiene valor absoluto ante la novedad del Reino 
que Él vino a traer. En 12, 6, Jesús justificaba la acción de sus discí- 
pulos, recurriendo al principio ético del caso de necesidad. Pero Mateo 
aduce un motivo más importante. La santidad del Templo permitía a 
los sacerdotes cumplir sus servicios litúrgicos, trabajando incluso el 
sábado. Ahora bien, en Jesús Dios está presente en un modo más excel- 
so; por eso, los discípulos a su servicio, con mayor razón, están dis- 
pensados de las prescripciones del reposo sabático. 

La curación en sábado (Mt 9-14) proclama que el hombre, como 
persona humana, tiene un valor absoluto y está por encima de cual- 
quier precepto humano. Jesús realiza el dicho de Oseas: «Misericordia 
quiero y no sacrificios» (Os 6, 6; Mt 12, 7). 

Jesús, ante la actitud de los fariseos (v. 14), se retira de la sinago- 
ga y se va al descampado con los que le siguen, y allí sana a muchos. 
Su actitud pacífica y la dedicación a los que le siguen, que representan 
a los gentiles, hacen que se cumpla en Él plenamente la profecía del 
Siervo de Dios (1s 42, 1-4). 

La curación del hombre ciego y mudo (Mt 12, 22-37) hace que 
salgan a relucir las actitudes frente a Jesús: la gente admirada, lo reco- 
noce como hijo de David (= Mesías); los fariseos, en cambio, afirman 
que Jesús es un emisario del príncipe de los demonios, pues expulsa 
los demonios con el poder de Belzebul (= «Baal el Príncipe»). Jesús 
les replica diciéndoles: «Todo reino dividido acaba en la ruina» (v. 
25). Con esta réplica, Jesús proporciona la clave para entender mejor 
su actividad. El fuerte, el príncipe de los demonios ha sido vencido 
por el poder del Espíritu de Dios, inaugurándose así el reinado divi- 
no. Vivir de espaldas a esta evidencia es un pecado que no tiene per- 
dón. Si cierran sus ojos y su corazón a las admirables obras del 
Espíritu, y las niegan, rechazan la invitación suprema que Dios les 
hace, y se sitúan fuera de la salvación (cf. Hb 6, 4-6; 10, 26-31). Los 
fariseos que niegan la evidencia son un ejemplo de esta actitud que 
Jesús condena. 

Los fariseos le piden un signo o milagro hecho por Él. Pero Jesús 
se niega a dar otra señal que la de su resurrección, señal decisiva que 
anuncia aquí veladamente. Jesús mismo es la señal, pero no saben des- 
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cifrarla. La falta de fe de esta generación hará que su estado final sea 
peor que el del principio (vv. 43-45). 

En Mateo 12, 46-50, Jesús.nos habla de la madre y de los herma- 
nos de Jesús. Los hermanos que acompañan a María, no son hijos de 
María, sino parientes próximos, como por ejemplo primos, que en 
hebreo y en arameo se llamaban también «hermanos» (cf. Gn 13, 8; 14, 
16; 29, 15; Lv 10, 4; 1Cro 23, 22 s.). Los lazos del parentesco carnal 
quedan pospuestos a los del parentesco espiritual (cf. 8, 21 s.; 10, 37). 
Jesús presenta a sus discípulos como su verdadera familia. No son los 
lazos de sangre los que unen a los discípulos, sino su vinculación a 
Jesús y su deseo de cumplir la voluntad del Padre. 


CAPÍTULO XI 


LAS PARÁBOLAS DEL REINO Y SU MENSAJE 
(Mt 13, 4-52) 


A. LAS PARÁBOLAS 


Mateo nos ofrece ahora otro gran discurso de Jesús, constituido 
por siete parábolas. El evangelista depende de Marcos cuyo texto pre- 
supone, como esquema inicial de su discurso. 


1. ¿Qué significa parábola? 


El término griego rapafoAñ, del verbo TapaBúdem («com- 
parar, confrontar»), aparece 48 veces en los sinópticos, y traduce el 
hebreo «mashal», que significa símbolo, ejemplo, oráculo, alegoría, 
sentencia, adivinanza, enigma. A veces encontramos en el Nuevo Tes- 
tamento parábola en estrecho paralelismo con «mysterion», y entonces 
es igual a «enigma». 


2. Finalidad de las parábolas 


El texto de Marcos 4, 11 ha supuesto para la exégesis durante 
mucho tiempo un obstáculo. Jesús instruye a las multitudes con pará- 
bolas. En el v. 10 de Marcos, los discípulos interrogan a Jesús sobre las 
parábolas. En los vv. 11-12, Marcos introduce un «loghion» que pare- 
ce muy antiguo, anterior a Marcos, como resulta de Marcos 4, 12b en 
donde es citado Isaías 6, 10, según el Targum de Isaías. Este loghion 
de Marcos 4, 11-12, según diversos críticos, fue originariamente un 
loghion aislado, introducido por Marcos a causa de la ley del reclamo 
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de palabra. Por tanto, debería ser interpretado sin relación al contexto 
actual. He aquí el texto y el sentido: «Y les decía: 

v. lla, A vosotros os ha sido concedido (conocer) el misterio del 
Reino de Dios, v. 11b, para aquellos que están fuera, todo se presenta 
en discursos enigmáticos». 

El versículo 12 constituye una citación de Isaías 6, 9-10. El “va con 
el que se abre la citación es equivalente a íva TANpPWON, y significa «a 
fin que se cumpla cuanto está escrito en Isaías». El iva no se refiere por 
tanto a una intención de Jesús, sino de Dios. Y se debe traducir: 

v. 12, «A fin de que ellos (como está escrito) miren, pero no vean; 
escuchen pero no entiendan, a menos que se conviertan y Dios les per- 
done». 

Por lo que se refiere al griego htrove, que traduce el arameo dile- 
ma, puede tener diversos significados: «a fin de que no», «a menos 
que». El término «dilema» de Isaías 6, 10b en el Targum, tal como la 
exégesis lo ha entendido, significa: «a menos que». Y así el final de 
Isaías 6, 10 sería interpretado como una promesa según la cual Dios 
perdonará al pueblo que se convertirá". 

Por consiguiente, con el «loghion» de los vv. 11-12 Jesús no pre- 
tende afirmar que habla en parábolas para castigar a aquellos que están 
fuera, a fin de que no entiendan. Y ni siquiera quiere decir que habla 
en parábolas porque era el medio más apropiado e idóneo para hacer- 
se entender (como uno que tiene los ojos enfermos y tiene que usar 
gafas negras). Por tanto, no se trata de la tesis de la justicia o de la mise- 
ricordia. El loghion no está en relación con las parábolas. Sería un grito 
de júbilo de Jesús porque Dios ha favorecido a los discípulos con un 
conocimiento y comprensión de que el Reino de Dios ha comenzado ya. 
Este conocimiento del misterio, que es una gracia, es negada, en cam- 
bio, a los que están fuera del círculo de los discípulos. Para los de fuera 
todo lo que sucede a sus ojos es una adivinación, un enigma. Esto pare- 
ce ser el sentido de «parábola». Esto coincide con el secreto mesiánico. 


3. Estructura de las parábolas 


La frase «el Reino de los cielos es semejante», hay que entender- 
la, para no equivocarse, en este sentido: por lo que se refiere al Reino 


! Jeremías, J., Le parole di Gesú, p. 18. 


XI.LAS PARÁBOLAS DEL REINO Y SU MENSAJE 189 








de los cielos las cosas suceden como acontece con el árbol de mosta- 
za, o con la levadura... Aquí la comparación no se da entre el Reino de 
los cielos por un lado, el granito de mostaza y la levadura por otro lado, 
sino entre el crecimiento del granito de mostaza y la fuerza fermenta- 
dora de un poco de levadura. 

Actualmente tenemos ocho parábolas que terminan sin explica- 
ción (Mt 13, 32-33.44-46; 24, 45-51, etc.). Hay hoy algunos críticos, 
que por el hecho de que en el Evangelio apócrifo de Tomás (siglo 1) 
sólo tres parábolas tienen su conclusión, piensan que las parábolas ori- 
ginales del Señor privadas de conclusión serían más de ocho. La mayo- 
ría de las parábolas tienen una conclusión o aplicación, tal como las 
tenemos hoy. Algunas tienen hasta dos explicaciones (Mt 5, 16; 5, 13). 
Estas explicaciones, a veces minuciosas, podrían ser obra de la Iglesia. 
De hecho, la Iglesia ha meditado durante mucho tiempo sobre las pará- 
bolas. Así tenemos en las parábolas dos «Sitz im Leben»: el de Jesús y 
el de la Iglesia. Aunque las parábolas muestren elementos provenien- 
tes de la Iglesia, ellas tienen las más seguras razones de haber sido 
compuestas por Jesús. Detrás del texto griego, se descubre la lengua 
materna de Jesús, y las imágenes de Palestina. Además, reflejan con 
claridad el Evangelio predicado por Jesús, con su carácter inminente- 
mente escatológico y urgente. 


4. Las parábolas según la crítica moderna 


A. Júlicher ha demostrado? que las parábolas de Jesús habían sido 
desfiguradas durante muchos siglos por una interpretación alegórica. 
Llega a la conclusión de que las parábolas de Jesús en su origen no 
tenían nada de alegórico. La «Formgeschichte» ha estudiado también 
las parábolas clasificándolas en categorías que pertenecen más bien a 
la retórica griega. Por eso, la «Formgeschichte» no ha dado frutos 
importantes en el estudio de las parábolas. 

A. T. Cadoux insistía en que era necesario colocar las parábolas en 
la situación de la vida de Jesús. Fue, en cambio, C. H. Dodd* el que dio 
un gran impulso a la interpretación teológica de las parábolas. Él insis- 


? Die Gleichnisse Jesu, Tubinga, 1386. 
* The Parables of the Kingdom, Londes, 1935. 
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te sobre el hecho de que las parábolas han nacido en un momento con- 
creto de la vida de Jesús y reflejan una circunstancia de su vida. Sin 
embargo, Dodd, con su teoría de la escatología realizada, anula la ten- 
sión escatológica que anima las parábolas. Otra obra muy importante 
en el campo de las parábolas fue el libro de J. Jeremías* que ha dado 
una notable contribución al estudio de las parábolas. Jeremías habla de 
escatología realizándose, es decir, de un ya pero todavía-no. Defiende 
que en las parábolas de los Evangelios se dan dos «Sitz im Leben», el 
de la vida de Jesús y el de la vida de la Iglesia. Ambos son de grande 
importancia para la revelación del Nuevo Testamento. Parece que J. 
Jeremías exagera en el eliminar por principio todo rasgo alegórico en 
las parábolas originales de Jesús. En realidad, ya en el Antiguo Testa- 
mento se encuentran parábolas con elementos alegóricos. También es 
equivocado atribuir siempre a la comunidad todo rasgo referente al 
retardo de la parusía presente en las parábolas. Jesús no siempre con- 
sideró la Parusía como inminente. 


5. Parábola del sembrador 
(Mt 13, 3-9.18-23; Mc 4, 3-9; Lc 8, 5-8; Ev Tom 9) 


La parábola del sembrador habla de los obstáculos que el Reino de 
Dios encuentran en su desarrollo sobre la tierra; de los fracasos de los 
discípulos de Cristo en su predicación (Mc 6, 5 s.). Con la siembra 
nace la esperanza, aun cuando una parte de la semilla se pierda. Jesús 
diría: mirad al sembrador. Podría desalentarse ante las dificultades que 
amenazan la semilla. Pero tiene confianza de poder recoger una buena 
cosecha y, despreciando los obstáculos, afronta el peligro y sabe espe- 
rar. ¿Por qué vosotros —diría Jesús— no tenéis fe, y no os comportáis 
como el sembrador? 

Jesús acentúa la gran cosecha. Lo mismo sucede con el Reino. Sus 
comienzos no son demasiado halagúeños, pero se trata de una semilla 
divina y dará cosecha abundante. 

En Mateo 13, 18-23, tenemos la interpretación de la parábola. Sin 
embargo, deja la impresión de «individualizar» el valor más universal 
de la misma parábola. Los autores consideran la interpretación como 


* Die Gleichnisse Jesu, Gottinga, 1947. 
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un comentario posterior, más bien alegorizante. Se observa una dife- 
rencia de planteamiento: Mientras la parábola se concentra toda ella 
sobre la semilla, la interpretación parece olvidarla para hablar sólo de 
las condiciones del terreno. Es como si Jesús les dijera: ¡No hay que 
desanimarse! A pesar del fracaso aparente, la llegada del Reino de Dios 
es imparable, y el resultado final será maravilloso e incalculable. 


6. Parábola de la cizaña 
(Mt 13, 24-30.36-43; Ev Tom 57) 


Se refiere a las crisis y a las dificultades de la Iglesia en el mundo, 
en el cual los «hijos del Reino» deben convivir con los «hijos de 
Satanás». Es el mismo «Satanás» el que provoca las crisis contra la 
Iglesia que la historia nos ofrece. La Iglesia no deberá temer estas 
luchas, que antes bien servirán para bien de la Iglesia. La parábola 
parece insinuar que la presencia de los malos será de ventaja al Reino 
y a los creyentes, porque tal vez servirán de estimulantes a su fuerza 
de convicción y de defensa, teniendo en cuenta que «arrancar la ciza- 
ña» es presentado como dañoso para el «buen grano» (v. 29). Las difi- 
cultades y las luchas del Reino de Dios en lugar de dañarlo lo favore- 
cerán hasta el juicio. La parábola acentúa la presencia del sembrador 
de la cizaña junto con el sembrador de la buena semilla. En donde 
siembra Dios siembra también Satanás. El mal y el bien coexisten tam- 
bién en la Iglesia; la separación entre el bien y el mal tendrá lugar sólo 
en el momento de la cosecha. La recolección es una imagen clásica del 
juicio final (Mt 9, 37; Mc 4, 29; Jn 4, 35). 

El centro de la comparación está en la pregunta que los criados 
hacen al dueño: ¿Qué debe hacerse con la cizaña que crece en medio 
del trigo? El dueño les pide que esperen hasta el tiempo de la cosecha, 
que en los profetas simboliza el juicio final. Mientras tanto, los buenos 
tendrán que coexistir con los malos. 

La parábola quiere prevenir contra toda falso optimismo, trata de 
moderar todo espíritu de excesivo celo y de intolerancia en el Reino, 
y combate también la impaciencia mesiánica, que parece reflejar el 
espíritu excesivamente inquieto de la Iglesia primitiva. 

En la explicación (vv. 36-43) el tema base no se toca: exhortación 
a la paciencia, a causa de la coexistencia necesaria del trigo y de la 
cizaña; y se insiste sobre la diversa suerte de los buenos y de los malos. 
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Sería, pues, una explicación:añadida por Mateo. En la explicación, el 
acento se desplaza claramente hacia el futuro: es el discernimiento que 
tendrá lugar en el juicio final, en el que los buenos se distinguirán por 
las obras de amor (Mt 25). 


7. Parábolas de la mostaza y de la levadura 
(Mt 13, 31-33; Mc 4, 30-32; Lc 13, 18 s.; Ev Tom 20; 96) 


Habla del desarrollo y de las conquistas del Reino en el mundo. 
Ambas tienen una enseñanza fundamental igual: el Reino en sus co- 
mienzos es una pequeña cosa, pero se hará una gran realidad: con- 
quistará el mundo. En ellas el acento se coloca en la desproporción que 
existe entre los comienzos casi imperceptibles y el desarrollo extraor- 
dinario, desproporcionado, que se obtiene. Así sucede con el Reino de 
Dios y de su palabra: algo casi imperceptible, pero que tiene una efi- 
cacia interna que, cuando se acoge, produce efectos sorprendentes. Un 
granito pequeñísimo se desarrolla en una planta que alcanza la altura 
de tres o cuatro metros en Jericó. Un puñado de levadura hace fer- 
mentar una cantidad de harina que daría pan para 100 personas. 

La parábola enseña que, no obstante las dificultades y las luchas, 
el Reino de Dios progresará y se impondrá como fenómeno importan- 
te en un mundo hostil. La fuerza intensiva y extensiva del Reino es tal, 
que llega a transformar la vida entera del hombre. 

Las dos parábolas ofrecerían matices diversos. La de mostaza 
enseñaría el desarrollo prodigioso del Reino de modestos principios, 
un «granito», hasta grandes resultados, un «árbol». La de la levadura 
afirma que el Reino es al principio una realidad insignificante frente a 
la masa inmensa, la «harina», que es el mundo. Y, sin embargo, consi- 
gue fermentarlo y transformarlo”. 


8. Las parábolas del tesoro y la de la perla 
(Mt 13, 44-46; Ev Tom 109; 76). 


Las dos proponen la misma idea: se trata del progreso del Reino y 
de su acción transformadora en el individuo, y de una manera más ínti- 


5 Salguero, J., I Vangeli Sinottici, Roma, 1982, pp. 100-102. 
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ma y personal. El creyente, conquistado por el anuncio del Reino, re- 
nuncia a todo para conseguirlo. 

Los diversos matices se descubren en la realización íntima del 
Reino. En la del «tesoro» se trataría sobre todo de un don divino sin 
esfuerzo humano (el «tesoro» es encontrado casualmente); en la de la 
«perla» se acentúa el esfuerzo humano (la «perla» es buscada). De 
todos modos, ellas completan la misma idea fundamental: todo el hom- 
bre es dominado y vencido por la idea y por la participación en el Rei- 
no. Jesús, pues, exigiría una plena y total donación al Reino; una exi- 
gencia que invita a una acción heroica. Sin embargo, J. Jeremías cree 
que el centro, la «pointe», de la parábola se encuentra en el versículo 
44: «lleno de alegría». Es esta gran alegría la que empuja al hombre a 
dejar todo, porque todo se hace pálido ante el resplandor de todo aque- 
llo que ha sido encontrado. En la parábola lo que es decisivo es el 
motivo de la decisión: el haber sido subyugados por la grandeza del 
descubrimiento. El anuncio del Evangelio produce una gran alegría y 
empuja a abandonar todo. 


9. Parábola de la red 
(Mt 13, 47-50) 


Triunfo final del Reino de Dios. Esta parábola es simétrica a aquella 
otra de la cizaña, con matices diversos. El evento escatológico, con su 
irrupción clarificadora y discriminadora (el «juicio») señalará el triunfo 
definitivo del Reino y el definitivo aniquilamiento del reino de Satanás. 
Toda la historia de la Iglesia es un fuerte ímpetu hacia este evento. En 
medio de miles de dificultades y peligros, la Iglesia desarrolla con éxito 
su tarea en el mundo, hasta el juicio final. El centro de gravedad de la 
parábola no es la red, sino la selección que se lleva a cabo después de la 
pesca, es decir, la separación de los peces malos de los buenos. La pará- 
bola nos ofrece las realidades que tendrán lugar en los últimos días. Antes 
la selección no es posible: buenos y malos deben convivir y coexistir 
hasta el final (es como «la cosecha» en la de la cizaña). 

También en el Reino de Dios se da una última fase: la de la selec- 
ción. Sólo entonces se manifestarán con claridad los verdaderos hijos 
de Dios. El Reino será liberado de aquellos que confiesan a Cristo sólo 
con los labios, no con el corazón; libre de los puritanismos fariseos que 
saben aprovecharse de la religión; libre de todos los malos que han 
sabido introducirse en medio de los buenos. 
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Conclusión 


En estas siete parábolas encontramos una interpretación doctrinal 
del Reino de Dios absolutamente revolucionaria, y en violento con- 
traste con las corrientes concepciones judías. El Reino de Dios no será 
impuesto por la fuerza o la violencia a todo el mundo, sino que se di- 
fundirá libremente a través de una elección voluntaria de los indivi- 
duos (el «sembrador» y su interpretación). No aniquilará de hecho 
inmediatamente toda oposición, sino que coexistirá, luchando con las 
fuerzas del mal (la «cizaña»); no tendrá un éxito inmediato, sino que 
conquistará el mundo con un crecimiento lento y gradual desde humil- 
des principios (la «mostaza») sin manifestaciones grandiosas exterio- 
res, sino transformando el mundo en su interior (la «levadura»). Podrá 
apagar las más profundas exigencias del corazón humano, pero con el 
precio de la renuncia completa a todo otro deseo (el «tesoro», la 
«perla»). Y finalmente, indicará el triunfo, no de Israel, sino de los fie- 
les discípulos de Cristo (la «red»). Se trata, pues, de una concepción 
«misteriosa» y trascendente. 


B. ELCONCEPTO DE REINO DE DIOS, EN LOS SINÓPTICOS 
1. Definición 


Es el concepto central de la predicación de Jesús. La definición 
sería: «El Reino de Dios es la presencia en el mundo de la actividad 
salvadora de Dios a través de la persona y de la obra de Cristo». Sería 
más conforme al uso de la lengua hebrea y aramea traducir «Reinado 
de Dios», «soberanía del cielo» (Mt), o bien «soberanía de Dios» 
(Marcos y Lucas). No se trata de un dominio territorial, de un reino, 
sino de un nuevo orden de cosas, en el cual domina sólo Dios. 


2. El Reino de Dios, en el Antiguo Testamento y en el judaísmo 


El concepto de soberanía de Dios podría haberse forjado ya en la 
época del desierto, cuando Yahvé guiaba a Israel como jefe y pastor 
(Ex 15, 11 ss.18). Gedeón rechaza la dignidad de rey, recordando el 
dominio regio de Dios (Jc 8, 23), y Samuel se irrita porque le han pedi- 


XL LAS PARÁBOLAS DEL REINO Y SU MENSAJE 195 








do un rey (15m 8, 7; 12, 12). El rey de Israel era sólo el lugarteniente 
de Dios. 

En los profetas, la realeza de Dios se extiende a todas las cosas 
(Is 6, 3.5). Esta idea proviene de la fe que considera a Yahvé como el 
creador de todo. Por eso, Yahvé es un Dios poderoso, soberano uni- 
versal, de poder ilimitado (1Cro 29, 11; Sal 74, 12 ss.). La idea de que 
Yahvé es el Dios soberano que gobierna el mundo entero, hará pro- 
fundizar la convicción de que Yahvé es rey incluso de los pueblos 
paganos (Am 9, 7; Jr 10, 7; Is 40, 12 ss.). A causa de la infidelidad de 
Israel, los profetas miran al futuro en el que Dios mismo habría esta- 
blecido un reino universal de paz y en el que tomarán parte los pueblos 
paganos (Mi 4, 1-7; Is 2, 1-4). 

El Déutero-Isaías describe la epifanía regia de Dios (Is 40, 5) y se 
convierte en el mensajero de la realeza escatológica (Is 40, 3 s.; 43, 15; 
44, 6; 52, 7). A esto se une directamente el mensaje de Jesús (Mc 1, 
15). Es importante el hecho de que Jesús se haya unido a la promesa 
profética de una realeza escatológica. Ésta se convierte en la idea cen- 
tral de su predicación. 

Todo lo que el Antiguo Testamento dice sobre la realeza de Dios 
puede ser compendiado en las siguientes afirmaciones: 


1. Dios es rey en orden al mundo (perspectiva cósmica: Sal 47; 
75; 93; 96-99). 

2. Dios es rey en orden a su pueblo (perspectiva histórico-salvífi- 
ca (Ibíd.). 

3. Dios es rey en orden al futuro (perspectiva escatológico-mesiá- 
nica: Sal 24). 

4. Dios es rey en orden a un particular modo de comportamien- 
to de vida (perspectiva ética: Sal 9, 19; 24, 3; 84, 12; 95, 8; 
146). 


En tiempo de Cristo la esperanza escatológica era vivísima, pero 
no unitaria. De la soberanía regia de Dios se habla poco. La concep- 
ción más difundida es la de los Salmos de Salomón (hacia el 63 a.C.): 
el Mesías, hijo de David, abatirá a los opresores extranjeros, purifica- 
rá Jerusalén de los paganos, recogerá y regirá a Israel a fin que viva en 
la justicia y en la santidad. Los pueblos paganos correrán a Jerusalén 
para contemplar la gloria de Dios. Éste reinará sobre la tierra a través 
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de su «Ungido»'. Los documentos de Qumrán manifiestan una clara 
evolución en cuatro etapas”. 


3. El Reino de Dios, en la predicación de Jesús 


La expresión «Reino de Dios» puede indicar, tanto el poder de 
Dios como su ejercicio, el lugar en que se manifiesta o el tiempo de 
esta manifestación. 

El Reino de Dios es descrito como lugar, en los textos en los que 
se habla de «entrar en el reino» (Mt 5, 20; Mc 9, 47), de «sentarse en 
el reino» (Mt 8, 11), de «arrojar fuera del reino» (Mt 8, 12), de «dar las 
llaves del reino» (Mt 16, 19), de «no estar lejos del reino» (Mc 12, 34) 
de «pasar adelante en el reino» (Mt 21, 31), de «beber en el reino» (Mt 
26, 29; Lc 22, 30). El aspecto temporal del reino se manifiesta en las 
frases siguientes: «el reiño de Dios está cerca» (Mt 3, 2; Mc 1, 15), «el 
reino de Dios ha llegado» (Mt 6, 10; 12, 28), «el reino no tendrá fin» 
(Lc 1, 33), «esperaba el reino de Dios» (Mc 15, 43; Lc 23, 51), «el 
reino de Dios está en medio de vosotros» (Lc 17, 20), etc. 

En cuanto a la naturaleza del Reino, se puede definir: «Es la pre- 
sencia en el mundo de la actividad salvadora de Dios por medio de la 
persona y la obra de Cristo». El reino es un don divino; por eso puede 
ser objeto de plegaria (Mt 6, 33), es dado por el Padre celestial (Lc 12, 
32), debe ser acogido con el espíritu de un niño (Lc 18, 17). Por medio 
de Cristo el reino puede surgir, crecer y llegar a cumplimiento. 


Reino escatológico. Los exegetas son unánimes en considerar el 
reino de Dios de naturaleza escatológica, y tiene por finalidad el inau- 
gurar en el mundo la última y definitiva fase de la historia de la salva- 
ción?. 


Mensaje fundamental. Jesús proclama la soberanía escatológica de 
Dios como algo que empuja a las puertas, algo activo y perceptible, 


$ Salmos de Salomón, 17, 23-51. 

7 Mattioli, A., Dio e l'uomo nella Bibbia. Teologia dell' AT, Turin, 1981, 442 s. 

$ Schmidt, K. L., en GENT, UH, col. 175-205; Schlosser, J., Le régne de Dieu 
dans les dits de Jésus, 1-U, Paris, 1980; Feuillet, A., en DBS, X, 54 (1981), 61-165; 
Fabris, A., Gesú di Nazareth. Storia e interpretazione, Assisi, 1983, 116 ss. 
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que trae salvación e invita a los oyentes a tomar una decisión. Y todo 
esto está ligado en modo misterioso a la persona de Jesús y a su acti- 
vidad. Con Él Dios ha dicho algo nuevo (Mc 2, 21 s.; Mt 11, 12 s.; Le 
16, 16), en Él se realizan las profecías (Lc 7, 22 s.; Mateo 11, 4 ss.), ha 
comenzado el tiempo escatológico de la salvación (Mc 1, 15), ha cesa- 
do el dominio de Satanás (Mt 12, 28; 11, 20). Todo esto indica que la 
soberanía de Dios está presente, todavía no en poder y gloria, pero 
escondida en la actividad del Mesías, el cual se revela a aquellos que 
creen. 

Esta presencia de la soberanía divina en la persona de Cristo, en su 
palabra y en su actividad, forma su «misterio» (Mc 4, 11). La sobera- 
nía divina proclamada por Jesús es la ofrenda de la salvación definiti- 
va hecha al hombre (Lc 12, 56). Ésta es de naturaleza puramente reli- 
giosa y universal, porque ofrece la salvación a todos los que se con- 
vierten. 


El Reinado de Dios futuro y presente. Se dan diversas maneras de 
explicar la naturaleza escatológica del Reino. A. Schweitzer y R. Bult- 
mann admiten la escatología consiguiente: en un próximo futuro (con 
la muerte de Jesús, etc.). 

Algunos autores modernos (W. G. Kimmel, A. Voegtle, L. Goppelt) 
sostienen una tesis próxima a la de O. Cullmamn (= ya, pero todavía- 
no). Para éstos, el Reino de Dios es presente y futuro al mismo tiem- 
po: presente, en cuanto inaugurado con y mediante la venida de Jesús; 
futuro, en cuanto la salvación definitiva iniciada con Jesús supone un 
determinado desarrollo histórico. Por-tanto, el Reino de Dios predica- 
do por Jesús es: presente y futuro juntamente; entre el inicio y el cum- 
plimiento de este reino existe un tiempo intermedio de notable duración. 

En favor de la presencia del Reino en el mundo existen muchos 
indicios: con el Bautista se cierra el tiempo que precede al adveni- 
miento del Reino de Dios (Mt 3, 2; Mc 1, 15) e inicia la era mesiánica 
(Mt 3, 3-12; Mc 1, 2.8; Le 3, 16); la expulsión de los demonios indica 
que el Reino de Dios ha venido ya (Mt 12, 28; Lc 11, 20); Jesús lleva 
a cumplimiento cuanto había sido anunciado por las profecías del 
Antiguo Testamento (Mt 1, 22; 2, 15; 4, 14; 8, 17; 12, 17; 13, 35; 21, 
4; Lc 4, 18-21); con Jesús se cumple la revelación definitiva de Dios 
(Mt 5, 17-48) y es el «hoy de la salvación» (Lc 4, 18-21; 19, 9); Jesús 
es el nuevo Moisés por medio del cual se realiza el nuevo Éxodo (Lc 
9, 31); los milagros constituyen un signo de la actuación de la salva- 


198 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. SALGUERO 


ción escatológica (Mt 11, 2-6); la palabra de Jesús sustituye la Ley 
antigua (Mt 5, 17-48). 

Los textos sobre el carácter futuro del Reino son de doble especie. 
Un primer grupo habla del Reino como «reino que debe venir». Así las 
bienaventuranzas (Mt 5, 3-12; Lc 6, 20-26); las invocaciones de 
«Padre nuestro», «venga tu reino» (Mt 6, 10; Lc 11, 2); la profecía de 
Jesús sobre la participación en un banquete en el «reino del Padre» (Mt 
26, 29 = Lc 22, 18); el recuerdo de la entrada en el Reino por parte de 
los paganos (Mt 8, 11; Lc 13, 28). Un segundo grupo de textos se refie- 
re a la «venida inminente» del Reino de Dios. A este grupo pertenecen 
textos que anuncian la próxima manifestación del Hijo del hombre (Mt 
10, 23; Mc 14, 62; Lc 17, 20-37), y el advenimiento del Reino antes de 
que pase la generación de sus oyentes (Mt 24, 1-51; Mc 9, 1; 13, 1-37; 
Teis) E 

Sobre la existencia de largo tiempo intermedio entre el inicio y el 
cumplimiento definitivo del Reino, existen diversas pruebas: el hecho 
de las persecuciones contra los discípulos de Jesús (Lc 18, 7); el pel1- 
gro de que los cristianos se cansen ante la larga espera de la «segunda 
venida» (Mt 25, 1-13. 14-30; Lc 12, 35-38.41-48); el ingreso en el 
Reino de los gentiles (Mt 8, 11; 21, 43); la conversión de los judíos (Mt 
23, 38 s.); la progresiva difusión del Evangelio en todo el mundo (Mt 
13, 31-33; 28, 18-20); la prolongada convivencia entre buenos y malos 
antes del juicio universal (Mt 13, 24-30.36-43). 


¿Cómo pueden coexistir prerrogativas tan diversas y aparente- 
mente inconciliables? Como respuesta se puede decir: Cuando hablan 
de reino presente, futuro, etc., se refieren no tanto al Reino de Dios 
tomado como un todo, sino más bien a sus diferentes aspectos y 
momentos. Así el Reino está presente, porque comienza con la venida 
de Jesús; es futuro, en cuanto que, incluso habiendo ya nacido, está en 
camino hacia el futuro cumplimiento; es inminente, en cuanto pueden 
ser inminentes algunas situaciones que pertenecen al ser del Reino 
como partes en orden al todo. 


Conclusión 


En síntesis, se podría decir: el Reino de Dios se inicia con la veni- 
da de Jesús, y se realiza progresivamente en los diversos eventos de la 
historia, esperando que llegue a su total consumación. 
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El carácter escatológico del Reino está también determinado por 
la presencia de otros dos elementos: la victoria definitiva de Cristo 
sobre el demonio (Mt 12, 28; Lc 11, 20) y la sustitución de la antigua 
Ley con una nueva Ley. 


La nueva Ley: Jesús promulga una normativa mejor (cf. Mt 5, 17). 
La novedad más significativa introducida por Jesús: la superación del 
legalismo, fin a sí mismo, como el sábado y las prescripciones rituales 
(MS 12, 3-4; 15-20; Mc 2, 23-28; 7, 1-23; Le 6, 1-11; 13, 10-17; 14, 3- 
6). La importancia atribuida a las disposiciones internas del espíritu, 
como la pureza de corazón (Mt 5, 8; Mc 7, 15-23) y la ausencia de 
hipocresía (Mt 6, 1-18; 23, 15-29). La llamada al ejercicio gozoso de 
la pobreza espiritual y material (Mt 5, 3; Lc 6, 24 s.; 14, 33). El pre- 
cepto del amor (Mt 5, 48; 22, 34-40; Mc 12, 28-34; Le 6, 36; 10, 25- 
28), que ha de ser antepuesto al mismo culto (Mt 5, 23 s.) y como sín- 
tesis de todo lo que había sido transmitido por la Ley y por los profe- 
tas (Mt 7, 12; 22, 40). 

El tiempo intermedio o «penúltimo» es tiempo de salvación, pero 
no constituye todavía la revelación plena de la salvación. Es tiempo de 
recogida de los elegidos, de lucha por parte de los salvados, tiempo de 
la Iglesia y de su actividad al servicio de la soberanía perfecta de Dios 
que ha de venir. Esta concepción dinámica de la historia de la salva- 
ción ve el suceso como futuro y la realidad presente no como separa- 
dos, sino ligados el uno al otro. «En Cristo y en su actividad está pre- 
sente la soberanía divina...» y es segura su próxima manifestación; 
pero ésta permanece todavía un bien esperado, y todo cuanto sucede 
actualmente en el ámbito de la salvación es sólo presentimiento y 
comienzo, signo y anticipación de lo que sucederá”. 

Esta explicación se apoya en las razones siguientes: 

— La cantidad de textos bíblicos mayor se refiere al Reino escato- 
lógico. 

— Las afirmaciones sobre un Reino ya presente existen, pero son 
menos numerosas. 

— Existen otros textos que ponen la persona de Jesús en relación 
con el inicio del Reino de Dios: la presencia de la salvación es experi- 
mentable en su actividad (Mt 11, 4 s.; 12,41 s.; 13, 16 s.; Lc 4, 18 ss.; 


* Schnackenburg, R., en Dizionario di Teología, 1965, p. 1166. 
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7,22 s.). Jesús habla tamién de una siembra, de un inicio invisible, lo 
que supone que el Reino de Dios está ya presente y operante en su per- 
sona (Mc 4, 3-9.26-29; Mt 13, 24.30.47-50). 


¿Cuándo llegará el Reino de Dios? La Iglesia primitiva parece 
que ha creído que Jesús mismo lo habría traído como Hijo del hombre 
que viene con autoridad (Mc 9, 1; Mt 16, 28). Encontramos fuertes 
apoyos en Marcos 8, 38 y Lucas 9, 26 (cf. Mt 10, 33 = Lc 12, 9), en la 
proclamación de Jesús ante el Sanedrín, en Marcos 14, 62 (cf. Mc 14, 
25; Lc 22, 16.18.29 s.). Como demuestra sobre todo la institución de 
la Eucaristía, Jesús ha visto aproximarse el Reino futuro sólo a través 
de la propia muerte expiatoria. 

Jesús, con insistencia de profeta, ha proclamado el Reino como ya 
inminente. Pero este tono pertenece propiamente a la predicación pro- 
fético-escatológica, que llama a los hombres a una decisión y los quie- 
re preparar para el futuro. A los textos que hablan de un Reino próxi- 
mo (Mc 9, 1; 13, 30; Mt 10, 23) se contraponen otros que niegan todo 
cálculo de fecha (Le 17, 20) y reservan para el Padre el conocimiento 
del momento preciso (Mc 13, 32). 

Estas dificultades no deberían oscurecer el hecho que el Reino de 
Dios ha comenzado ya y que hablar de una manifestación plena al 
final, muestra cómo el presente es ya tiempo de salvación, el cual está 
sólo en camino hacia su cumplimiento. 


Reino de Dios e Iglesia. ¿Qué relación existe entre el Reino de 
Dios y la Iglesia? Ciertamente no se pueden identificar. El Reino de 
Dios, de hecho, no es una institución u organización terrena. La Iglesia 
es el primer paso hacia la bienaventurada comunidad de Dios del 
Reino futuro, es el lugar en donde normalmente se recogen y son pre- 
parados aquellos que esperan el Reino de Dios. El Reino, siendo esen- 
cialmente un concepto escatológico, no puede ser equiparado a la 
Iglesia. El Concilio Vaticano II dice expresamente: «La Iglesia recibe 
la misión de anunciar e instaurar en todas las gentes el Reino de Cristo 
y de Dios, y de este Reino constituye en la tierra el germen y el inicio. 
Entretanto, mientras va creciendo lentamente, anhela llegar al Reino 
perfecto, y... espera y suspira a unirse con su Rey en la gloria» (LG, 
cap. I, n. 5, 13). La Didajé dice en una plegaria eucarística: «Defiende, 
oh Señor, a tu Iglesia, líbrala de todos los males y perfecciónala en tu 
amor, reúnela de los cuatro vientos, a la Iglesia que ha sido santifica- 
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da, en tu Reino, que tú has preparado para ella» (10, 5). La Iglesia, por 
lo tanto, es distinta del Reino de Dios (GS, n. 39). 


Destino del hombre y del mundo después de la muerte. Los Evan- 
gelios, para indicar el destino del mundo, hablan de «consumación» 
(ouvtedeía) y «regeneración» (mahuyyevecía: Mt 13, 39 s. 49; 28, 
20.28). Sin embargo, no parece que haya que entenderlos en sentido 
cosmológico, como si se tratase de la desaparición efectiva de este 
mundo material y de un nacimiento nuevo. Tales expresiones designa- 
rían más bien la renovación por medio de la cual el mundo no estaría 
ya contra el hombre, sino a su total servicio (Rm 8, 19; Tt 3, 5). Según 
los Evangelios, al mundo nuevo que ha de venir pertenecerían también 
la resurrección de los cuerpos y el juicio que sigue (Mt 7, 22 s.; 10, 15; 
12, 41-42; 25, 31-46; Mc 8, 32; 12, 25-27; Lc 11, 31 s.; 20, 34-36). 

Por lo que se refiere al destino del hombre después de la muerte, 
los Evangelios admiten una doble retribución: estado de felicidad para 
los buenos y castigo para los malvados. 

Para representar el estado de felicidad, se habla de banquete (Mt 
22, 1-10; Mc 14, 25; Le 13, 28 s.; 14, 15-24; 22, 15 s.), de tesoro (Mt 
19, 21; Lc 18, 22), de morada en las tiendas eternas (Lc 16, 9), de 
recompensa en los cielos (Lc 6, 23), de saciedad (Lc 6, 21), de reposo 
(Le 23, 42 s.), de convivencia con Cristo (Lc 23, 43), de plena biena- 
venturanza (Mt 25, 21.23; Lc 12, 25-38; 23, 42 s.). 

Para representar el castigo se habla de pérdida del alma, de des- 
cendimiento al Hades o Gehenna (Mt 5, 22; 10, 28; 16, 26; 18, 9; 23, 
15.33; Mc 8, 35 s.; 9, 43 s.; Le 9, 25; 10, 15; 12, 5; 16, 22 s.), de llan- 
to y rechinar de dientes (Mt 8, 12; 13, 42.50; 22, 13; 25, 30; Lc 13, 28), 
de absoluta falta de luz (Mt 8, 12; 22, 13; 25, 30), de tormento del 
fuego (Mt 3, 12; 5, 22; 7, 19; 13, 40.42.50; 18, 8 s.; 25, 41; Mc 9, 43.48 
s.; Lc 3, 9.17) y de total alejamiento del Señor (Mt 25, 12.41; Lc 7, 23; 
13, 3:27): 

La «pérdida del alma» designa la exclusión de una persona de la 
salvación; el «Hades» es el reino de los muertos; la «Gehenna» se da 
como símbolo del suplicio eterno al cual están destinados los malva- 
dos; la fórmula «llanto y rechinar de dientes» subraya el estado de 
desesperación y de rabia propio de los condenados; la absoluta «falta 
de luz» (o tinieblas) es una característica del ambiente en el que vive 
el que está separado y lejos de Dios; el «fuego» es la expresión típica 
de la ira de Dios y de los efectos que se siguen; también incluiría la 
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idea de remordimiento y desesperación ligada al conocimiento de no 
poder jamás volver a ser personas libres, 

La retribución se refiere a la colectividad y a los individuos, y son 
premiados o castigados inmediatamente después de la muerte (Mt 22, 
11-13; 24, 45-51; 25, 14-30.31-46; Lc 16, 22 s. 28; 23, 43). Por lo que 
se refiere al premio o al castigo después de la muerte, los Evangelios 
afrontan este tema en una óptica «atemporal». En este sentido, el jui- 
cio de Dios no tiene que esperar la muerte para ser pronunciado. 
Depende del modo con el que el hombre haya respondido a la llamada 
del reino durante su vida terrena. Lo que sucede después de la muerte 
no es otra cosa que la prolongación y la manifestación de aquello que 
ya había ocurrido antes de la muerte. Existen, sin embargo, adverten- 
cias en favor de una retribución inmediatamente después de la muerte 
(Le 16, 22 s. 28; 23, 43). 


 Zedda, S., L'escatologia biblica, 1, Brescia, 1972, pp. 49 s., 106 s., 236 s., 
245 s., 250. 


CAPÍTULO XII 


FORMACIÓN DE LA IGLESIA 
(Mt 13, 54 - 17, 27) 


Tenemos aquí una nueva sección narrativa, que se prolonga hasta 
el capítulo 17. No es fácil encontrar el hilo lógico. Parece, no obstan- 
te, que sirve como orientación hacia el discurso eclesial del capítulo 
18. Jesús se dedica a la formación de los discípulos, mientras que va 
aislándose siempre más de las multitudes. 

La trama de la sección corresponde a la paralela de Marcos. Mateo 
omite tres narraciones de milagros, que siguen en Marcos el discurso 
en parábolas (4, 35-5, 43), porque ya ha hablado de ellos en los capí- 
tulos 8-9. En cambio, da particular relieve a tres episodios que se refie- 
ren al futuro jefe de los apóstoles: Pedro que camina sobre las aguas 
(14, 28 ss.), concesión del primado (16, 17-19), pago del tributo al 
templo (17, 24-27). 

Toda la sección está caracterizada por el apostolado itinerante de 
Jesús, especialmente en tierra extranjera. 


1. Jesús camina sobre las aguas y Pedro con Él 
(Mt 14, 22-36) 


Jesús camina sobre el lago como Señor del mar. En la multiplica- 
ción de los panes (Mt 14, 13-21), Jesús había logrado ser reconocido 
por la muchedumbre como Mesías; caminando sobre el lago Jesús se 
revela a sus discípulos que lo reconocen como el Hijo de Dios. Se da 
un paso importante que va de la aceptación del Mesías a la confesión 
del Hijo de Dios; un notable progreso en la fe. El lector de Mateo no 
ha de maravillarse de esta confesión de fe de los discípulos, porque ha 
afirmado ya la filiación divina de Jesús en otras ocasiones: en el 
Bautismo, en las tentaciones, en la confesión de los espíritus malos, etc. 
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Según el Evangelio de San Juan (6, 14-15), la multitud, viendo el 
milagro de la multiplicación de los panes, reconoce en Jesús al Mesías, 
y quiere proclamarlo rey. Jesús, viendo el peligro, y queriendo librar a 
sus discípulos de ser envueltos en estos deseos terrenos, les obliga a 
subir a la barca e irse a la otra orilla. Jesús después despide a la muche- 
dumbre, y ante una tal situación no encuentra otra salida mejor que la 
fuga. Así se retira solo sobre la montaña para orar (Mt 14, 23; Jn 6, 15). 

Antes de narrar el milagro de caminar sobre las aguas, Mateo nos 
presenta a Jesús orando sobre la montaña. Es frecuente ver a Jesús 
orando sobre todo en los momentos importantes: al momento de las 
comidas (Mt 14, 19; 15, 36; 26, 26), en el Bautismo (Lc 3, 21), antes 
de la elección de los Doce (Lc 6, 12), antes de enseñar el Padrenuestro 
a los discípulos (Lc 11, 1), antes de la confesión de Cesarea (Lc 9, 18), 
en la Transfiguración (Lc 9, 28 s.), en Getsemaní (Mt 26, 36 ss.), en la 
Cruz (Mt 27, 46 ss.; Lc 23, 46). Ora por aquellos que le han crucifica- 
do (Lc 23, 34), por Pedro (Lc 22, 32), por sus discípulos (Jn 17, 9-24). 
Estas oraciones, referidas especialmente por Lucas, manifiestan una 
comunicación permanente con el Padre (Mt 11, 25-27), el cual nunca 
lo abandona (Jn 8, 29), y lo oye siempre (Jn 11, 22). Con su ejemplo y 
su enseñanza, Jesús inculca la necesidad y la manera de orar. Jesús se 
muestra auténtico hombre que siente la necesidad de recurrir con fre- 
cuencia a la oración como cualquier mortal, y da ejemplo de la nece- 
sidad que tiene todo hombre. 

El milagro de caminar sobre las aguas puede dar la impresión de 
que tenga como finalidad el demostrar la divinidad de Cristo. En este 
caso, el milagro es predicación y anuncio del Evangelio, porque es 
provocado por la necesidad en la que se encuentran los discípulos. Por 
el hecho de que Jesús haya provisto a esta necesidad con un milagro 
nace el reconocimiento de Jesús como Hijo de Dios. 

Otra gran lección nos viene de la figura de Pedro. La fe de Pedro 
busca su apoyo más bien en el milagro que en la palabra de Jesús. Es, 
por lo tanto, una fe muy imperfecta, porque la verdadera está determi- 
nada por una confianza absoluta en su palabra. Pedro dudó, y esta duda 
equivale a falta de fe y de confianza en la palabra de Dios o de Jesús. 
Pedro comienza a caminar hacia Jesús, pero la violencia de las olas lo 
hacen dudar, y comienza a hundirse (vv. 29-30). Desde el momento en 
que comenzó a dudar, cesó de caminar hacia Jesús. En Pedro está per- 
sonificado todo movimiento hacia Jesús, un movimiento que no está 
exento de duda (28, 17; Rm 14, 1.23). 
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Entre los diversos episodios de Mateo relacionados con Pedro, 
éste, muy próximo a la promesa del primado sobre la Iglesia (16, 17- 
19), es el más digno de ser notado. Pedro va a comenzar a caminar 
sobre el lago, no por irreflexiva temeridad, y ni siquiera como uno que 
duda y quiere probar si es verdaderamente Jesús, sino sólo después de 
la llamada de Jesús. El sentido profundo de esta escena es claro: 
encuentra aquí ilustración la fuerza de la fe (la fe en el poder de Dios, 
no en las propias fuerzas) y el efecto de la duda. Se trata de un hecho 
histórico que se compagina óptimamente con el carácter de Pedro, y 
dice muy poco en favor de su exaltación. Pedro, en realidad cae aquí 
como más tarde en el atrio del sumo sacerdote. Pero Dios no lo aban- 
dona. Con la solemne declaración: «Verdaderamente tú eres el Hijo de 
Dios» (v. 33), se indica el sentido último de la narración. El milagro 
revela el poder y la trascendencia de Jesús. 

En Mateo, el evangelista de la Iglesia, que quiere ilustrar las rela- 
ciones entre la Iglesia y su cabeza o jefe, el mar representa la fuerza 
del mal, la barca simboliza la comunidad eclesial atacada por las fuer- 
zas adversas. Jesús visiblemente no está con los suyos, pero está oran- 
do por ellos, y viene a librarlos cuando ya no hay remedio. El descon- 
cierto inicial de los apóstoles se convierte al final en reconocimiento 
de Jesús como Hijo de Dios, que es fruto del encuentro personal con ÉL 

La actitud de Pedro, mezcla de obediencia y de duda, es también 
la de los demás discípulos. En el v. 26 encontramos la expresión: «Soy 
yo», Eyó el, que es una fórmula de reconocimiento, pero también 
de revelación. p 

El capítulo 15 nos ofrece diversas discusiones entre Jesús y los 
fariseos sobre las tradiciones antiguas. La hostilidad de los escribas y 
fariseos, que no quieren entender el mandamiento de Dios, provoca 
una nueva retirada de Jesús (Mt 15, 21). Jesús se dirige a Tiro y a 
Sidón, para llevar también a los paganos la salvación, la mujer cana- 
nea (vv. 21-28), y repartir el pan incluso a los no judíos: segundo rela- 
to de la multiplicación de los panes (vv. 33-39). La mujer cananea y su 
hija representan a todos los no judíos. El rechazo y la incomprensión 
de los judíos contrasta con la fe de esta mujer. El Reino predicado por 
Cristo tiene que abrirse a los paganos. También para ellos queda pan. 
Mateo se dirige a los cristianos de su comunidad que aceptaban con 
dificultad la entrada de los paganos en la Iglesia; y les recuerda que 
Jesús se acercó a ellos y descubrió en ellos una fe ejemplar (Mt 8, 10; 
15, 28). 
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La segunda multiplicación de los panes (15, 32-39) tiene lugar en 
la orilla oriental del lago (territorio pagano). El pan se distribuyó tam- 
bién a los gentiles en abundancia. Todos están invitados ya al banque- 
te del Reino que se anticipa en la celebración de la Eucaristía. 


2. El primado de Pedro 
(Mt 16, 17-19) 


Un nuevo encuentro con los fariseos y saduceos lleva a Jesús a 
decidir una retirada definitiva: «Y sin más los dejó y se marchó». Esta 
retirada definitiva concluye con el anuncio de la fundación de la 
Iglesia, de la que Pedro es piedra fundacional. El pasaje con que se cie- 
rra la segunda parte del Evangelio de Mateo (16, 13-20), nos coloca en 
un momento muy importante de la vida de Jesús: el rechazo de su pue- 
blo y el fracaso aparente de su misión. Sin embargo, sus discípulos, por 
boca de Pedro, reconocen que Jesús es el Mesías, el Hijo del Dios vivo. 

La escena de Cesarea de Filipo (a 40 km. al norte del lago de 
Tiberíades: Mt 16, 13 s.) es común a los tres sinópticos (Mc 8, 27-30; 
Lc 9, 18-21). Pero el texto de Mateo está más desarrollado, y el elogio 
de la fe de Pedro (v. 17) no aparece en Marcos ni en Lucas; por lo cual 
se supone que es una añadidura de Mateo. 

Los testimonios más antiguos, que hablan de una posición de pree- 
minencia de Pedro, se encuentran en Pablo (Ga 1, 18). En /Co 15, 3- 
7, son nombrados los testimonios oficiales de la Resurrección. Kefá 
está aquí en el primer puesto, distinto de los Doce. Pedro era, pues, 
entre los Doce el testimonio primario de la Resurrección, y fundamen- 
to de la fe de toda la Iglesia. 


a) Autenticidad de Mateo 16, 17 ss. La autenticidad de este tex- 
to, desde el punto de vista de la crítica textual, es hoy universalmente 
reconocida. Lo que se discute es si se trata de un dicho auténtico del 
Señor o no. Existen tres posibilidades. 1.2 Que sea de Jesús y pronun- 
ciado en esta circunstancia. 2.* Que sea de Jesús, pero pronunciado en 
otra circunstancia, tal vez después de la Resurrección. 3.* Que sea un 
dicho o una doctrina de la Iglesia primitiva, explicitando, profundi- 
zando y completando el pensamiento de Jesús. 

Contra la autenticidad tiene poca importancia el hecho de que sólo 
Mateo refiera la promesa del Primado. Puede considerarse como una 
evidente inserción en el texto de Marcos. En cambio, si se admite que 
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este texto de Jesús a Pedro haya sido pronunciado en el contexto en el 
que lo coloca Mateo, entonces el silencio de Marcos plantea un pro- 
blema insoluble. No existiría ninguna razón plausible, por la que 
Marcos habría omitido un dicho de Jesús de una importancia tan gran- 
de para la Iglesia primitiva. Pero se puede admitir que Mateo haya 
introducido este texto (como hizo en otros contextos) en el texto de 
Marcos. Ha podido encontrarlo en la tradición que lo conservaba como 
palabra de Jesús. No sabernos, sin embargo, en qué circunstancia his- 
tórica fue pronunciado. Debe pertenecer a los últimos tiempos de la 
vida pública de Jesús. 

La objeción de que la fundación de la Iglesia no habría formado 
parte de la visual de Jesús, porque Él esperaba la próxima venida de la 
Parusía, no tiene mayor importancia. En efecto, en Marcos 2, 20 y 14, 
24, Jesús, en la vigilia de su Pasión, habla de la Nueva Alianza en su 
sangre, anunciando así la fundación de una nueva Álianza con su 
muerte. De este modo demuestra que Jesús no veía tan próximo el fin. 
Esto es confirmado por la elección de los Doce apóstoles (Mc 3, 14 s.), 
de su llamada a convertirse en «pescadores de hombres». 


b) El nombre de Kefá = Pedro (= «Roca»). Parece que ni Kefá mi 
Pedro (= en griego Pétros) eran usados como nombres de personas 
antes de que Cristo lo emplease como nombres. Fue el mismo Cristo 
el que creó este nombre para Pedro. Normalmente un nombre no era 
traducido al griego o a otra lengua, sino solamente transliterado. Si, 
pues, Kefá ha sido traducido en griego, es porque el término «roca» era 
considerado como una verdadera cualificación. Además Pedro no era 
un nombre que correspondiese a una naturaleza de roca, porque Pedro, 
el apóstol, no tenía propiamente una naturaleza de roca inconmovible. 
Por consiguiente, las dos circunstancias —que el sobrenombre haya 
suplantado al nombre propio, y que haya sido traducido al griego— 
demuestran la importancia que en la Iglesia primitiva se daba a este 
nombre. Mateo, uniendo la designación de «roca», Pedro, con la pro- 
mesa del Primado narrada por él, parece indicarnos el sentido exacto 
del nombre de Pedro, como lo entendía el mismo Jesús. La promesa de 
Jesús está basada sobre un juego de palabras perceptible sólo en ara- 
meo, la lengua hablada por nuestro Señor: «Tú eres Kefá y sobre esta 
Kefá edificaré mi Iglesia» (Mt 16, 18). 


c) Significado de la función de Pedro. La Iglesia es jerárquica, 
no anárquica. Kefá-Pedro es el terreno sólido (la «Roca») sobre la que 
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se apoya toda la construcción. Pedro es el punto de unión de toda la 
comunidad cristiana; él da unidad y cohesión a toda la masa de cre- 
yentes. Pedro es una función. Es el encargado (Lc 22, 31 s.) de man- 
tener sólida y estrechamente unidos entre sí a sus hermanos en la fe. 
Este texto de Lucas 22, 31 s. tiene una gran importancia, como tam- 
bién el de Juan 21. Jesús, por medio de la plegaria, quiere confirmar, 
fortificar a Pedro, y luego por medio de Pedro a los demás hermanos. 
Pedro, una vez que vuelva a la plenitud de la fe (el día de Pascua), ten- 
drá que consolidar igualmente la fe de los demás. La alusión al Prima- 
do, como en Juan 21, es bastante clara. 

Hoy es un dato incontestable que, con «roca», Jesús no alude a la 
fe de Simón, O a su carácter inflexible, sino a la persona misma de 
Pedro. 

Jesús promete a la Iglesia que las «puertas» del infierno no preva- 
lecerán jamás contra ella. Las «puertas» solían ser las partes más 
defendidas de una ciudad antigua amurallada. Significan aquí el 
«poder, la potencia» del mal. A la Iglesia se le promete una duración 
imperecedera durante todo el tiempo de este eón. La indestructibilidad 
tiene su razón en el hecho de que Simón Pedro será su fundamento. En 
Mateo 16, 19, Jesús transmite a Pedro las llaves del reino de los cie- 
los. Pedro es el administrador que representa al mismo amo de casa. 
Sus funciones se resumen en las tres metáforas: la «piedra» (v. 18), las 
«llaves» (v. 19a), «atar-desatar» (v. 19bc). 


1.2 Piedra de la Iglesia. El cambio de nombre, en la Biblia, Simón 
en Kefá (griego: Kngús), está siempre ligado a una particular misión 
que ha de desarrollar en el plan de la salvación. Por tanto, Kefá, que 
significa Pedro, es un nombre de oficio y de misión. Kefá-Pedro no es 
una piedra del edificio eclesial, sino la «roca», dura e irremovible, 
sobre la cual gravita no una parte, sino la entera construcción. 
Naturalmente que hablamos del fundamento visible; el invisible no 
puede ser otro que Cristo, como afirma claramente el apóstol Pablo 
(1Co 3, 10-12). El fundamento invisible, Cristo, y el visible, el suce- 
sor de Pedro, son la mejor y la única garantía de la indefictibilidad de 
la Iglesia a través de los tiempos. 

La Iglesia, comunidad de los creyentes, será edificada sobre esta 
Roca, será un edificio bien compacto. El término EXklesía, Iglesia, es 
raro en los Evangelios (aquí y en Mt 18, 17); proviene de la literatura 
bíblico-judaica (aparece alrededor de 96 veces en los LXX), en donde 
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designa al pueblo de Dios reunido para el culto, para el estudio de la 
Ley, para la plegaria, para la celebración pascual. Jesús convierte la 
Qahal Jahwéh =exxkkAnova TOV Veo) en «mi Iglesia» (= pov Tnv 
exkAmoíav). Este cambio tiene un fuerte carácter cristológico, y 
subraya la función centralizadora de Jesús en la obra de la salvación. 
La Iglesia es de Cristo, pero aquí en la tierra está confiada a Pedro. 

«Las puertas del Hades» (v. 18). La puerta en la antigiiedad era el 
punto más sólido y más seguro del edificio y de la ciudad. Las «puer- 
tas del Hades» designan el entero reino de los infiernos, es decir, la 
mansión de los muertos (= «Sheol» en el Antiguo Testamento). Las 
«puertas» evocan el poder del Mal, que después de haber arrastrado a 
los hombres a la muerte del pecado, quiere encadenarlos definitiva- 
mente en la muerte eterna. La misión de la Iglesia será la de librar a los 
elegidos de la muerte para hacerlos entrar en el Reino de los cielos 
(Col 1, 13; 1Co 15, 26; Ap 6, 8; 20, 13). 

La «roca» que sostiene la Iglesia es directamente Cristo, pero esto 
no excluye la cooperación histórica de los hombres. Jesús es el funda- 
dor de la Iglesia y mora siempre en medio de ella (Mt 28, 16-20), pero 
elige al apóstol Pedro como su colaborador y continuador. Un edificio 
tiene que tener siempre un fundamento, y puesto que la Iglesia es un 
edificio visible, también su fundamento debe ser visible (Mt 23, 8-12). 
Si la Iglesia es como un edificio, quiere decir que debe poseer una 
ensambladura sólida durante todo el tiempo de su existencia. Para 
Mateo, Pedro tiene la función más que de centralización, de unifica- 
ción y de base. La autoridad unifica, coordina las fuerzas confluidas en 
la comunidad y hace de ellas un organismo operante. Cristo no ha que- 
rido dejar dispersos los creyentes, sino recogerlos en torno a un Pastor. 


2.2 Las llaves del Reino (v. 19). Esta metáfora explicita la de la 
roca y del edificio. Las «llaves» hacen pensar en una casa. Quien posee 
las llaves de una puerta, de una casa, posee también el dominio de ella. 
En el Antiguo Testamento la transmisión de poderes se hace también 
por medio de la entrega de las llaves (Is 22, 20-22). Las llaves son un 
común símbolo oriental de los poderes administrativos y gubernativos. 

La entrega de las «llaves» hecha a Pedro es un signo de su potes- 
tad en la Iglesia. Él es un vicario de Cristo y su representante. Él no es 
el fundador, sino el responsable inmediato. Si él abre, los hombres 
entran, si cierra permanecen fuera. La potestad de las llaves implica 
también la enseñanza: «abrir y cerrar» significa también interpretar y 
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proponer oficialmente la doctrina, la Ley (Lc 11, 52). El plural «lla- 
ves» subraya la extensión y la plenitud de los poderes del apostolado. 
Entregando las llaves, Jesús le entrega el gobierno espiritual de su 
comunidad. Pedro tiene la plena responsabilidad del edificio. 


3.2 «Atar-desatar» (v. 19). Esta expresión pertenece al lenguaje 
jurídico de aquel tiempo, y significa asumir una actitud prohibitiva o 
permisiva en los puntos controvertidos. Lo que un maestro «desataba» 
(= permitía) a veces otro lo «ataba» (= prohibía). En términos más 
explícitos, «atar y desatar» significaba declarar verdadera o errónea 
una doctrina, lícita o ilícita una determinada praxis moral. 

En la intención de Jesús y de la comunidad apostólica, la fórmula 
tiene un significado más profundo y espiritual. El contexto confirma 
que no se trata de una propuesta puramente disciplinar, sino de la 
misma interpretación de la enseñanza de Jesús. La doctrina de Jesús es 
misteriosa: debe ser por esto siempre mejor comprendida, explicada y 
sobre todo traducida a los hombres de todos los tiempos (Mt 28, 15- 
20). Pedro es el guía que juzga el trabajo. Proponer la enseñanza de 
Jesús es proponer la salvación; rechazarla o aceptarla es rechazar o 
aceptar al mismo Cristo. Las intervenciones de Pedro son la interpre- 
tación de la voluntad de Dios y de Cristo. Atar y desatar en los cielos 
significa «ante Dios» o «por Dios». «Atar y desatar» abraza también la 
remisión o retención de los pecados, hasta la admisión o exclusión en 
la comunidad eclesial. La salvación es un hecho comunitario, se con- 
sigue en la unión de todos con el único jefe, Cristo, pero exteriormen- 
te es protegida y garantizada por la acción de Pedro. El edificio ecle- 
sial gravita sobre Pedro, pero es también dirigido por él. El apóstol 
gobierna, pero también amonesta, exhorta y amaestra a los fieles. En 
realidad, «atar y desatar» comprende también la autoridad de impartir 
a los fieles disposiciones obligatorias, y el poder disciplinar. 


Conclusión. Los estudios recientes han renovado la interpretación 
de Mateo 16, 13-20. La posición católica y la protestante, que consi- 
deraba este texto como una interpolación, han encontrado una vía de 
encuentro. Mateo ha enriquecido la escena de los sinópticos con textos 
de otra proveniencia. Se trata, pues, del enriquecimiento y de una pro- 
fundización del misterio de Jesús y de la Iglesia a la luz de la Resu- 
rrección y de las primeras experiencias del cristianismo naciente. 
Mateo es el único que habla con esta claridad y profundidad. Se puede 
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decir que Mateo 16, 16-19 nos ofrece una recolección de textos petri- 
nos; es otra síntesis de Mateo. 


3. Primera profecía de la Pasión 
(Mt 16, 21-23) 


La escena viene inmediatamente después de la confesión de Pedro. 
En el momento en que los discípulos lo confiesan expresamente como 
Mesías, hace Jesús el primer anuncio de su Pasión. A la gloriosa tarea 
de Mesías une la dolorosa tarea de Siervo sufriente. Con esta pedago- 
gía, reforzada poco después por medio de la Transfiguración, seguida 
por una orden de silencio y de una segunda profecía de la Pasión (Mt 
17, 1-23), prepara la fe de los apóstoles para la próxima crisis de su 
muerte. Un tercer anuncio de la Pasión lo encontramos en Mateo 20, 
17-18. 

Los apóstoles confesaron que Jesús era el Mesías; pero no tenían 
una idea exacta. Como sus contemporáneos, pensaban en un Mesías 
político, glorioso dominador de pueblos. Jesús los prepara con una tri- 
ple profecía, al escándalo de la cruz, iluminándoles sobre el verdadero 
mesianismo espiritual, humilde y sufriente. Jesús, por tanto, había pre- 
visto su fin dramático. La suerte del Mesías había sido ya prevista por 
los profetas. Jesús conoce anticipadamente su destino adverso con la 
implacable necesidad de un «debe» (= 5eT) que traduce el misterio de 
una voluntad superior, la del Padre. Jesús debe, tiene que, subir a 
Jerusalén y tiene que sufrir. Jesús se manifiesta como el Mesías, pero 
como un Mesías sufriente, encarnación del Siervo de Yahvé, oprimido 
por el dolor, desfigurado por los sufrimientos, despreciado. 

Jesús en su vida y en su enseñanza había aludido a este mesianis- 
mo humilde. En el Bautismo, el Padre lo ha designado su siervo (Mt 3, 
17); durante las tentaciones se ha decidido por un mesianismo humil- 
de (Mt 4, 1-11); sobre el monte ha declarado bienaventurados a los 
«anawin», los pobres (Mt 5, 3); ante los mensajeros del Bautista se ha 
declarado Mesías de los pobres, de los afligidos de cualquier género 
(Mt 11, 5.28 ss.). El fracaso en Galilea no hacía prever un futuro roseo. 

Pedro, ante el anuncio de Jesús, no comprende, y dice: «No quie- 
ra Dios que suceda esto». Las palabras de Pedro revelan la rebelión 
ante el sufrimiento. La reacción de Jesús es la misma que la del 
momento de la tentación: «Lejos de mí, Satanás, tú eres para mí escán- 


212 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. SALGUERO 








dalo» (Mt 16, 23). Y esto, simplemente porque Pedro lo estaba exhor- 
tando a alejarse de Dios y de su voluntad, que lo quería Mesías sufrien- 
te y humilde. 


4. Seguir a Jesús en el dolor 
(Mt 16, 24-28) 


La meta del hombre es la felicidad, su vocación es la tendencia a 
realizar un paraíso sobre la tierra antes de llegar al cielo. El dolor, el 
sacrificio, el sufrimiento son el precio de la alegría que él ha sido invi- 
tado a conquistarse. El destino del cristiano es muy alto, pero para ]le- 
gar hay que afrontar un camino fatigoso. 

La pasión es la inevitable herencia que Jesús deja a sus seguido- 
res. No existe otra alternativa: o hay que renunciar a ser discípulo de 
Cristo o tomar sobre sí mismo el programa de sufrimientos y de humi- 
llaciones de Cristo. «Renunciar a sí mismo» significa sacrificar las 
propias aspiraciones egoístas para aceptar las de Dios y de Cristo. Para 
conseguir lo uno hay que morir a lo otro. Es necesario sacrificar algo 
para que no se pierda nada de lo que es esencial. El creyente se reali- 
za en una constante referencia a Dios, a los hermanos, a las realidades 
terrenas. Para mantener el equilibrio es necesaria la abnegación y la 
renuncia, el cercenamiento de las aspiraciones desordenadas, sugeridas 
por la pereza o por el egoísmo. El ejemplo de Jesús se comprende ante 
esta luz. Jesús obtiene su exaltación a través de humillaciones y sufri- 
mientos. El grano tiene que morir para dar vida a la nueva planta (Jn 
12, 24). La nueva vida sale a la luz con dolores de parto (Jn 16, 21). 

La vida terrestre de Cristo es la experiencia más amarga que el 
hombre haya cumplido o haya sido llamado a cumplir (cf. LG, n. 8). 
La Pasión es un sufrimiento que le ha sido impuesto por sus enemigos, 
pero que Él ha acogido conscientemente y generosamente de la mano 
del Padre. Por cuanto sea misteriosa ella forma parte de un designio de 
salvación. La muerte en cruz es la expresión suprema de la teología de 
la renuncia. 

La «teología de la cruz» tiene una innegable e irrenunciable im- 
portancia, pero ha sido a veces mal entendida o mal interpretada. El 
sufrimiento se ha convertido en una meta, en un valor importante por 
sí mismo más que un medio, una vía de liberación. Las corrientes espi- 
rituales se han fijado en los Evangelios más como en fuentes de mor- 
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tificación y de abnegación que de consuelo. Jesús no ha invitado a 
inflingirse mortificaciones, sino que ha exhortado a cortarse una mano 
o sacarse un ojo si fuesen obstáculo para entrar en el reino (Mt 18, 9). 
Jesús mismo ha dado el ejemplo del supremo holocausto, invitando a 
todos a llevar la propia cruz, a aceptar la abnegación (Mt 20, 22), el 
martirio (Mt 10, 24). No ha exhortado a bendecir el dolor, sino que ha 
invitado a hacer prevalecer la voluntad de Dios sobre todas las propias 
inclinaciones y aspiraciones, como en Getsemaní, no perdona a nadie 
la propia porción de sufrimiento. 

La enseñanza de Jesús reafirma el ejemplo dado con la vida. Las 
«bienaventuranzas» no exaltan a cuantos se sienten satisfechos y har- 
tos, sino a los humildes, a los débiles, a los afligidos, a los persegui- 
dos, a aquellos que viven en la inseguridad terrena y en la indigencia 
(Mt 5, 3-12). A éstos Jesús asocia a los pequeños (Mt 18, 1-5), a los 
que sufren (Mt 11, 28-30), a los eunucos (Mt 19, 10-12) y a todos 
exhorta a permanecer tales para heredar el Reino de los cielos. La 
puerta del Reino es estrecha, sólo pueden entrar por ella los humildes, 
los que no tienen pretensiones abusivas y superfluas. 

Los discípulos deben sufrir la suerte del Maestro. La fidelidad 
total en el seguimiento de Cristo conlleva frecuentemente dificultades 
e incluso persecuciones. Aceptar el ser discípulo sin condiciones y con 
todas las implicaciones que lleva consigo, significa llevar la cruz!. 


5. La Transfiguración de Jesús 
(Mt 17, 1-9; Mc 9, 2-13; Lc 9, 28-36) 


El relato de la Transfiguración revela a los discípulos la verdade- 
ra personalidad del Maestro. Él es la plenitud de la Ley y los Profetas, 
personificados aquí por Moisés y Elías. El destino de muerte de Jesús 
es en realidad un camino hacia la gloria, que ahora se manifiesta anti- 
cipadamente. Jesús aparece como el Mesías anunciado y el Hijo pre- 
dilecto de Dios. La narración de la Transfiguración, colocada inmedia- 
tamente después del primer anuncio de la Pasión, es también una pala- 
bra de ánimo para los apóstoles, que han de seguir a Cristo por este 
mismo camino. 


' Salguero, J., ] Vangeli Sinottici, Roma, 1982, pp. 113-116. 
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a) ¿Historia o interpretación? La historicidad de la Transfigu- 
ración no es aceptada unánimemente por los exegetas. La interpreta- 
ción corriente la considera una experiencia semejante a la del bautis- 
mo. Las opiniones recientes descubren en este relato una homilía sobre 
Cristo resucitado. Más que un episodio concreto, sería una «cristofa- 
nía», anticipo de la pascual. Aquí el elemento principal sería la teolo- 
gía y el mensaje que han usado imágenes judías. El evangelista se pro- 
ponía demostrar que todo aquello que se esperaba para el futuro se ha 
convertido en realidad en el presente, en la persona de Jesús. 

La base de las reservas contra su historicidad es el género literario 
apocalíptico, más que narrativo. Mateo parece encuadrar el suceso en 
un marco convencional más que objetivo. Así tenemos las indicacio- 
nes cronológicas y topográficas, la aparición de un personaje esplen- 
dente, el toque, el alivio, la imposición del secreto. Los modelos los 
han encontrado en Daniel 10, 4-12, y en las teofanías del Sinaí (Ex 19, 
16; 24, 9). De este modo, la escena, aunque ficticia, se refiere a un 
hecho real: la glorificación que «espera» a Cristo. 


b) Comentario. El relato se asemeja a los anuncios de la venida 
escatológica del Hijo del hombre. Las semejanzas más significativas 
son: «Su rostro brillaba como el sol y sus vestidos se volvieron blan- 
cos como la luz» (Mt 17, 2; Dn 10, 6; Lc 9, 29; Mc 9, 3). La nube 
recuerda a Éxodo 19, 16 y 40, 34. Se usa el mismo verbo ETLOKLÓ EL 
(= «cubrir»), y se precisa que se trata de una nube luminosa. El recuer- 
do de la Shekina, o «presencia divina», es claro, y confirma la digni- 
dad del personaje que el Padre va a presentar. Jesús es un ser celeste, 
divino, del que los tres apóstoles todavía no pueden comprender el 
pleno significado. La intervención desafortunada de Pedro constituye 
la prueba. Los apóstoles consideran la aparición como una respuesta a 
sus esperanzas humanas. Las tres tiendas revelan el sentido que ellos 
atribuían a la escena: la inmediata instauración de la felicidad mesiá- 
nica, vista como una era de reposo y de felicidad. Se trataría de un 
Mesías poderoso. 

La aparición de Moisés y Elías y la conversación con Jesús no 
están exentas de analogías con los «otros dos», que en Daniel 
hablan con el hombre vestido de lino y dialogan sobre las cosas 
relativas al final, como Moisés y Elías dialogaban con Jesús sobre 
las cosas que habían de realizarse en Jerusalén (Lc 9, 30. 32; Dn 12, 
9;.8,-13). 
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Junto con el esquema literario apocalíptico, viene utilizado el de la 
teofanía de Yahvé sobre el Sinaí. La aparición de Dios a Moisés sobre 
el Sinaí ha quedado como un modelo para describir toda teofanía divi- 
na. Son numerosos los paralelismos entre una y otra (Ex 19, 16 s.; 24, 
15-18; 34, 29; Dt 18). El Antiguo Testamento y el judaísmo conocen 
ya la fusión de la teofanía del Sinaí con la tradición escatológica y apo- 
calíptica (Za 14; Dn 7; Ez 1, Enoc 1, 39: 4 Esdras 14, 3-40). Y el 
mismo Nuevo Testamento utiliza elementos del esquema sinaítico en 
una perspectiva apocalíptica y escatológica (2Co 3; Hch 2, 1 ss.; 1Ts 
4; Mt 28). 


El significado teológico nos lo hace descubrir el género literario 
apocalíptico. Se trata de una revelación de Dios Padre destinada a los 
discípulos, relativa a la persona de su Hijo y no, como piensan algu- 
nos, de una revelación de consuelo dirigida a Jesús en vista de su pró- 
xima muerte. Los discípulos reciben una nueva prueba del Padre: Jesús 
es el Mesías y el Hijo de Dios. Se les revela también el misterio de su 
entronización escatológica y de su Parusía en cuanto Hijo del hombre. 
La Transfiguración es el preludio de su gloria y una anticipación de su 
venida gloriosa al final de los tiempos como rey universal y eterno. 

Por otra parte, la Transfiguración se encuentra encuadrada en un 
contexto con dos grandes predicciones sobre la Pasión (Mt 16, 21 ss.; 
17, 22 s.). Jesús está ya en camino hacia una muerte ignominiosa. Los 
apóstoles, que pronto lo verán en manos de sus enemigos, lo contem- 
plan ahora en las manos de su Padre y el Padre les asegura solemne- 
mente que Jesús es su Hijo predilecto. Las predicciones de la Pasión, 
terminan siempre a su vez con el anuncio de la Resurrección. Hay que 
tener en cuenta esta perspectiva. La comunidad cristiana primitiva aso- 
ció la Transfiguración a la Resurrección. La resurrección presupone la 
muerte. Jesús les asegura que morirá, pero que después resucitará. La 
Transfiguración es una anticipación y un preludio de su Resurrección. 


Las palabras «Éste es mi Hijo predilecto, en quien me complazco, 
escuchadlo» (Mt 17, 5), provienen del primer canto del Siervo de Yahvé 
(Is 42, 1), y acentúan los rasgos del mesianismo humilde. Exterior- 
mente Jesús aparece como Hijo del hombre, pero el camino que debe- 
rá seguir es el del martirio. En la Transfiguración, como en el anuncio 
de sus sufrimientos (Mt 16, 21-23), la atención va dirigida al Hijo del 
hombre y al Siervo de Yahvé: Jesús se convierte en Hijo del hombre a 
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través de la actuación del Siervo de Yahvé. El Mesías está empren- 
diendo un trágico camino, pero esto es querido por el Padre. Su inter- 
vención tranquiliza a los apóstoles y al mismo Jesús. La declaración 
del Padre confiere a su ánimo seguridad y confianza. La glorificación 
transitoria es prenda de la exaltación definitiva al momento de la 
Resurrección. El Mesías transfigurado se encuentra con el Cristo de 
Pascua y con el Mesías del Bautismo. La Transfiguración es la teofa- 
nía intermedia. Cada una de estas escenas inaugura una nueva fase en 
el misterio de Cristo: en el Bautismo recibe la investidura profética; en 
la Transfiguración, el anticipo de su definitiva elevación y exaltación 
celeste; en la Resurrección, la real glorificación. 


La idea central del relato es la enseñanza: el transfigurado es la 
presencia de Dios entre los hombres. La consecuencia de esta presen- 
cia de Dios entre los hombres es expresada en la voz venida del cielo: 
«Escuchadlo». Se acentúa la relación: «discípulo-Maestro». La palabra 
de este Maestro es la última que Dios debía decir a los hombres. Y esta 
palabra escuchada por los tres «íntimos» debe ser comunicada y trans- 
mitida a los otros. Se ha levantado «el profeta» semejante a Moisés (Dt 
18, 15) que debe ser escuchado. Jesús es Maestro que habla y enseña 
a sus discípulos; pero al mismo tiempo, es el Señor divino resplande- 
ciente por la luz de Dios y envuelto en la nube; es una realidad única 
con dos formas de existencia: la humana y la divina. El relato presen- 
ta la unión de estas dos formas de existencia recurriendo a la transfor- 
mación o a la penetración de lo humano por parte de lo divino y a la 
afirmación de la voz celestial: «Éste es mi Hijo predilecto». Lo que 
importa en la narración es la presentación extraordinaria que hace de 
Jesús, que en el Evangelio se presenta como verdadero hombre y Señor 
escondido, y aquí es presentado como el verdadero Señor y hombre 
escondido. Dios ha querido levantar el velo detrás del cual se esconde 
el misterio de Jesús. 


La Transfiguración desvela la misión de Cristo: su obra profética 
y legislativa. Las Palabras del Padre son de Isaías 42, 1. La Transfigu- 
ración, como la teofanía del Sinaí, se propone actuar la investidura del 
legislador y doctor de los tiempos mesiánicos. El puesto de Moisés es 
tomado por Cristo, el de la Ley por el Evangelio, el pueblo cristiano 
sucede al pueblo del Éxodo. Mateo quiere presentarlo como el Doctor 
único y definitivo; Marcos ve en la Transfiguración un anticipo de la 
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Resurrección y de la Parusía; Lucas una introducción a la Ascensión 
(Lc 9, 51). Moisés y Elías, símbolos de la Ley y del profetismo, con- 
firman la investidura, y entregan sus dimisiones y sus poderes. 
Después los apóstoles ven sólo a Jesús. Desde ahora en adelante sólo 
Jesús es el legislador y el profeta querido por el Padre. La intervención 
de Pedro afirma lo mismo. Cayendo a tierra (sólo en Mateo) ellos ha- 
cen un acto de sumisión a la voluntad de Dios y a la autoridad de su 
Enviado. Del pensamiento de encontrarse en la presencia de Dios nace 
el temor, el cual es superado gracias a la presencia de Dios y a la pala- 
bra de Jesús: «No temáis» (Mt 17, 7). 

El monte de la Transfiguración ha sustituido al monte Sinaí y al 
monte Sión. La Transfiguración es la anticipada apoteosis de Cristo. 
Él aparece en ella con todas sus atribuciones: Hijo del hombre, Siervo 
de Yahvé, Mesías, Hijo de Dios. Acreditando la misión de Jesús, la 
Transfiguración convalida también los poderes de los apóstoles. Si 
Pedro y los Doce tienen poder hasta en el mismo cielo (Mt 16, 18; 18, 
18) es porque allá arriba está entronizado Cristo, el cual ratifica sus 
decisiones. La Transfiguración, pues, traduce la experiencia o la fe de 
la comunidad apostólica”. 


c) Particularidades de cada evangelista. 12 Mateo subraya la 
elección de Cristo glorificado al oficio de doctor y maestro único y 
definitivo de la humanidad. La frase: «Escuchadlo» (Mt 17, 2) recuer- 
da al profeta futuro, semejante a Moisés (Dt 18, 15). Jesús es para 
Mateo el nuevo Moisés que completa y perfecciona la Ley. Las figuras 
de Moisés y Elías conservan en Mateo el significado de la catequesis 
primitiva: la de representar la Ley y los profetas. Sólo Mateo pone de 
relieve la actitud humilde de Pedro ante la persona trascendente de 
Jesús (Mt 17, 4). El término Kjrios puede tener dos sentidos: sobera- 
nía divina de Cristo o magisterio humano-divino al cual se debe doci- 
lidad y obediencia. 


2.2 Para Marcos, la Transfiguración es sobre todo una anticipa- 
ción y un preludio de la Resurrección. Él es el único que nombra a 
Elías antes que a Moisés (Mc 9, 4). Elías representa en Marcos a Juan 
Bautista que restauró todas las cosas con su martirio (Mc 9, 11-13). En 
la muerte del Bautista los apóstoles pudieron ver la suerte que los ju- 


2 Cf. O. Da Spinetoli, Mateo, Assisi, Cittadella Editrice, 1973, p. 425 ss. 
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díos habían de reservar a Cristo. Sin embargo, a la muerte de Jesús 
seguiría una gloriosa Resurrección. Una prueba la tenían ya en la 
Transfiguración. 


3.2 Lucas insiste sobre la plegaria de Jesús, que sube al monte 
para orar (Lc 9, 28 s.). Existe un paralelismo con la escena de la ago- 
nía de Getsemaní. En Getsemaní, mientras Jesús ora, los discípulos 
duermen. También en la Transfiguración están oprimidos por el sueño 
(Lc 9, 32). Moisés y Elías hablan con Jesús de su próxima muerte y 
ciertamente lo confortan (Lc 9, 30 s.); en Getsemaní también un ángel 
lo conforta. La Transfiguración, como la agonía, quiere enseñar a los 
discípulos la necesidad de la oración en los momentos de tentación y 
exhortarles a la vigilancia, siguiendo el ejemplo de Cristo. Lucas nos 
habla del objeto de la conversación de Moisés y Elías con Jesús: 
«Hablaban del éxodo que Jesús había de consumar en Jerusalén» (Le 
9, 31). Puede significar la muerte de un hombre (2P 1, 15) o puede sig- 
nificar la salida de Egipto. En este segundo caso, Lucas habría consi- 
derado en bloque la Pasión, la Resurrección y la Ascensión como un 
nuevo Éxodo. Su éxodo de Jerusalén correspondería al éxodo de 
Egipto, y su entrada en la gloria correspondiente a la entrada del pue- 
blo en la Tierra Prometida. La nube de la Transfiguración tiene tam- 
bién su paralelo en la nube de la Ascensión (Ach 1, 9). Estos elemen- 
tos hacen pensar que Lucas considera la Transfiguración como una 
anticipación de la Ascensión. 


6. El tributo del templo 
(Mt 17, 24-27) 


En Mateo 17, 13 subraya la comprensión de los apóstoles. Pero 
esto no es suficiente. Es necesaria la fe, la adhesión incondicional a 
Jesús. La expresión «hombres de poca fe» se repite en Mateo (6, 30; 8, 
26; 14, 31; 16, 8), y es una exhortación a los discípulos para que ini- 
cien un camino de conversión y de encuentro con Cristo. 

En Mateo 17, 22-23, tenemos el segundo anuncio de la Pasión que 
viene acerca de la explicación sobre el destino de Jesús, y abre una 
exposición sobre algunos problemas concretos de la vida comunitaria. 

Este tercer episodio sobre el tributo del templo, que se refiere a 
Pedro (cf. Mt 14, 28-31; 16, 17-19), es colocado aquí, porque se desa- 
rrolla en Cafarnaún, que según Marcos 9, 33 es también el escenario 
de la disputa que sigue. 
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La cuestión del tributo para el templo es relatada sólo por el pri- 
mer evangelista. Según el Éxodo 30, 13-15, todo israelita varón de 
edad superior a 20 años debía pagar anualmente una tasa de medio 
siclo para las necesidades del culto. En tiempo de Nehemías fue intro- 
ducida una tasa análoga (Ne 10, 33). El pago de esta tasa tenía lugar 
en el mes de Adar, es decir, poco antes de Pascua. Sobre la obligato- 
riedad de este tributo, el judaísmo estaba dividido en tiempos de Jesús. 
Los fariseos la aceptaban, en cambio los saduceos y los galileos la 
rechazaban. El siclo equivalía a cuatro dracmas; un didracma o dos 
dracmas (moneda griega) correspondía al salario de dos jornadas de un 
obrero. Se consideraban obligados a pagarla todos, ricos y pobres. 

El hecho de que Pedro sea interpelado en lugar de Jesús es singu- 
lar, como también es singular que Jesús trate con el apóstol la cuestión 
y le encargue de pagar por los dos. Pedro y Jesús constituyen en ade- 
lante, al menos cuando Mateo escribía, causa común; para el evange- 
lista la equiparación había tenido ya lugar. Antes de que Pedro refiera a 
Jesús la pregunta de los cobradores del impuesto, el Maestro le dirige 
una pregunta (v. 25 s.) con la que Él manifiesta que no reconoce, para 
sí y para sus discípulos, la obligación del pago de la tasa, porque es «el 
Hijo». Declara así que Él ocupa una posición que no es común con nin- 
gún otro. Pedro participa de la exención de Jesús de la tasa del templo 
sólo en cuanto es discípulo del «Hijo». En Oriente las tasas eran exigi- 
das sólo a los extraños, pero no al propio pueblo, a los «hijos». Por 
tanto, Jesús, como Hijo, y los discípulos están exentos de tasas. 

Para evitar todo escándalo, y para no aparecer despreciador de la 
ley del templo, Jesús renuncia a su derecho de Hijo. Una vez salvado 
el principio de su libertad personal, Jesús paga, y para hacerlo realiza 
un milagro con el que quiere dar mayor relieve a la palabra con la que 
Él, como «Hijo», voluntariamente se somete a la ley. Sobre esto, y no 
sobre el milagro, cae el acento en el relato del evangelista. San Pablo 
manifestará idéntico espíritu de «acomodación» en análogas circuns- 
tancias (1Co 8, 13; Hch 21, 26). 

El Señor del templo es Dios y Jesús es su Hijo. Los que creen en 
Jesús participan de tal filiación. Su libertad nace de la cualidad de 
hijos. Pero junto con la libertad, Jesús quiere expresar también una 
actitud de respeto ante la posible obligación legal y ante el templo; y 
por eso paga el impuesto. La enseñanza de Jesús era válida para solu- 
cionar cualquier enfrentamiento dentro de la comunidad cristiana. 
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CAPÍTULO XII 


DISCURSO ECLESIÁSTICO: ORDENACIÓN 
DE LA COMUNIDAD (Mt 18; Mc 9) 


Es éste el cuarto, entre los cinco grandes discursos que componen 
el Evangelio de Mateo. Va dirigido principalmente a los discípulos; 
pero refleja una comunidad cristiana en la que existen problemas de 
convivencia. Mateo trata de responder a esas necesidades diseñando 
un modelo de comunidad en la que los creyentes vivan la fraternidad 
desde el perdón y la acogida a los pequeños. No conocemos el momen- 
to histórico en el que fue pronunciado. El texto paralelo de Marcos (9, 
33 s.) nos hace suponer, como contexto inmediato, una discusión de 
los discípulos acerca del puesto de cada uno en el Reino. 

Tiene relación con Mateo 13, en cuanto se interesa por el Reino, 
en su perspectiva histórica, la Iglesia no para presentar los dramáticos 
cambios, sino para indicar las normas fundamentales internas de vida 
y de esencial organización. Se le podría considerar un «Orden de la 
comunidad» o también unas «Instrucciones ascético-pastorales a los 
discípulos»', a condición de que no se quiera ver en él un pequeño 
códice jurídico. Se trata de una hermosa síntesis de las enseñanzas de 
Jesús sobre el orden de la comunidad cristiana. Las cuestiones que 
trata son: la humildad, el escándalo, la corrección fraterna, la plegaria, 
el perdón. Jesús no se dirige a las muchedumbres, sino sólo a los dis- 
cípulos (v. 1 ss.), y, a través de ellos, a todos los futuros miembros de 
la Iglesia. 

Se tienen presentes la vida en común, las dificultades, las incomo- 
didades y los peligros que en ella se originan. 


' Schmid, J., L'Evangelo secondo Matteo, Brescia, Morcelliana, 1965, p. 
329 s. 
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1. División 
Es difícil esstablecer una división, porque está formado por trozos 
unidos inorgánicamente, que sin embargo todos hablan de la conducta 


de los discípulos entre ellos. Otros autores reconocen al menos una 
unidad fundamental, un hilo conductor. Se puede dividir en dos partes: 


Primera parte: Doctrina de niños (vv. 1-14). 
a) Una sociedad de niños (hacerse niños: vv. 1-4). 
b) No escandalizar a los niños (vv. 5-7). 
c) Huir del escándalo para no hacer daño (vv. 8-9). 
Concluye con la parábola de la oveja perdida (vv. 10-14). 


Segunda parte: Comportamiento con el hermano (vv. 15-35). 
a) Corrección fraterna: ayuda al pecador (vv. 15-18). 
b) Oración en común (vv. 19-20). 
c) Perdón de las ofensas (vv. 21-22). 
Concluye con la parábola del deudor-acreedor (vv. 23-35). 


2. La comunidad cristiana es una sociedad de niños 
(Mateo 18, 1-14) 


A la pregunta: «¿Quién es el más grande en el Reino? (v. 1), Mateo 
da una doble respuesta: «¿Quién entrará en el Reino? Quien se hace 
pequeño como un niño» (v. 4). Por Marcos y Lucas sabemos que la 
pregunta fue verdaderamente doble, pero en circunstancias diversas. 
En esta actual miraba efectivamente al «más grande» (Mc 9, 33-37; Le 
9, 46-48), y Jesús ha respondido a ella con la frase del versículo 4 de 
Mateo; en una segunda ocasión se tratará en cambio de «quién entrará 
en el Reino» (Mt 19, 13 ss.; Mc 10, 13 ss.; Lc 18, 15 ss.), y serán pre- 
cisamente los «niños», como aparece por el texto de Marcos y Lucas, 
que presentan entonces la respuesta que aparece aquí anticipada en el 
versículo 3 de Mateo. Esto precisamente, porque ya la ha referido, no 
la repetirá en el otro punto. Lo que ha empujado a Mateo a cambiar de 
lugar una respuesta de Cristo, y anticiparla en un contexto diferente, es 
su habitual deseo de concentrar posiblemente textos semejantes para 
completar un determinado punto de doctrina. 

El significado de la doctrina de la «niñez» está en el contraste entre 
la pretensión de «grandeza», manifestada por los discípulos, y la «pe- 
queñez» del niño. El niño es un ser sin importancia, al que ninguno 
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reconoce autoridad, que socialmente no cuenta (especialmente en 
Oriente). El niño, en cuanto expresión de debilidad, desamparo y 
pobreza, encarna la actitud que deben tener los discípulos ante Dios y 
ante los demás. En el Reino se es tanto más «grande» cuanto más se 
aproxima a la condición objetivamente modesta de un niño. Es una 
invitación a la humildad o, mejor, a tener una actitud de niños, que no 
se preocupan del mañana: se trata del desapego por el Reino. 

Marcos añade la idea de humildad: «el último de todos y el siervo 
de todos» (Mc 9, 35), el esclavo de servicio. Con esto no sale de la idea 
fundamental, porque la humildad adquiere reflejos de disponibilidad 
social. El «humillarse» del Nuevo Testamento no implica un ideal de 
total sumisión o aniquilamiento, sino una entrega concreta al servicio 
de Dios y de los hombres (Le 14, 11; 18, 14). Quien no tiene de sí 
mismo demasiada consideración, encuentra bastante fácil ponerse al 
servicio de los demás (Ga 5, 13), mientras el soberbio pretende ser res- 
petado y servido. Será propiamente el amor el que obligará a Cristo a 
«no hacerse servir, sino a servir» (Mc 10, 45; Mt 20, 28). Por lo tanto, 
el más grande en el Reino será aquel que, en la humildad de su espíri- 
tu, se pone al servicio de todos. 


¿Quién es admitido en el Reino? Los «niños». Jesús no pide que 
nos hagamos pequeños como niños, sino que los imitemos en la aco- 
gida del Reino (Mc 10, 15; Lc 19, 17). Para Marcos y Lucas, Jesús pide 
que se permita a los niños «ir» a Él. La conclusión es clara: para entrar 
en el Reino es necesario imitar el ímpetu sencillo y confiado de los 
«niños» que «vienen» a Jesús. El Señor está encantado de ver el 
«correr» ingenuo de los niños, de su ímpetu confiado, de su certeza 
instintiva de encontrar en Él un amigo, sin cálculo o duda. Igual ímpe- 
tu sincero y abandonado, sin cálculos u obstinaciones, exige de aque- 
llos a los que ofrece el Reino: ímpetu confiado, nacido de la certeza de 
encontrar en el Reino el gran «don divino», que podrá empujar a un 
más generoso desapego de las cosas del mundo. 

Sin embargo, hay que reconocer que Mateo ha transformado esta 
doctrina de Marcos y Lucas. Para Mateo no se trata ya de «acoger el 
Reino como niños», sino de «hacerse niños» para entrar en el Reino. 
Para él se trata sólo de «pequeñez» espiritual, es decir, de humildad, no 
separada de su social posibilidad de servicio y de bondad. Por tanto 
Mateo enseña que el Reino está formado de «niños», criaturas humil- 
des, capaces de un recíproco y generoso servicio, precioso a los ojos 
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de Dios, tanto que acoger' a «uno de estos pequeños», significa «aco- 
ger» al mismo Cristo (v. 5). Por tanto, la humildad y la caridad hacen 
el discípulo de Cristo, lo vuelven capaz del Reino, lo hacen «grande» 
y lo identifican con el mismo Cristo. 

El niño, en cuanto expresión de ingenuidad, de debilidad, de 
desamparo, encarna la actitud que deben tener los discípulos ante Dios 
y los hermanos. 

En los versículos 5-7 se insiste en la idea de «no dar escándalo a 
los niños». La Iglesia es una sociedad de «niños» que gozan en un 
clima de «no-escándalo». Aquí no se trata de «niños» en la edad, sino 
de «niños» en cuanto al corazón, impregnados de humilde generosi- 
dad, que forman la Iglesia. El versículo 6 lo precisa: «Uno de estos 
pequeños que creen en mí». Los «pequeños» son, pues, los «creyen- 
tes» (Mt 10, 42). Se trata de una doctrina importante: tenemos aquí una 
enseñanza preciosa de importancia eclesial universal: la definición de 
la Iglesia, es decir, el clima que debe reinar en su seno. El escándalo 
debe ser alejado. Hay que abandonar todo motivo de tropiezo, es decir, 
todo aquello que puede hacer que los sencillos abandonen la fe (Mt 18, 
6-9). Esta especial solicitud debe manifestarse en una sincera acogida, 
y en una búsqueda solícita de los extraviados, pues cada persona tiene 
ante Dios un valor singular (Mt 18, 11-14). 


¿Qué entiende el Evangelio por escándalo? A veces aparece como 
un influjo negativo ejercido sobre los otros o sobre nosotros (Mt 5, 29 
s.; 13, 41); otras veces «escándalo» es cualquier dificultad que surge 
en la aceptación de la misión y de la doctrina de Jesús. Todo lo que 
hace difícil creer en Él y aceptar su doctrina sobre el Reino es un 
«escándalo»; y quien provoca para otros tales dificultades, «da escán- 
dalo». «Escandalizar» significa, pues, tentar de privar a otros de la fe 
en Cristo. Es muy clara la oposición entre «escándalo» y «predica- 
ción»; con ésta la Iglesia tienta de llevar el mundo a la fe, con el escán- 
dalo el mundo trata de privar a los creyentes de su fe. Con el «escán- 
dalo» el mundo tienta de obrar negativamente contra la Iglesia. Por 
eso, Jesús emplea palabras tan duras contra quien «da escándalo» (v. 6 
s.): el «escándalo» es la contraposición directa y violenta del mundo, 
y de quien forma parte, contra Cristo; es el tentativo verdaderamente 
satánico de destruir la obra de Cristo. 

«Da escándalo» quienquiera combata a Cristo y su doctrina, arran- 
cándoles las conciencias; el que combate a la Iglesia y a los fieles, para 
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inducirlos a abandonar a Cristo; el que induce a otros a comportarse 
contrariamente a la propia fe, particularmente con el mal ejemplo. La 
concepción evangélica sobre el «escándalo» comprende la moderna 
terminología moral, pero la trasciende, acentuando el aspecto religio- 
so negativo (= extirpar a Cristo) más que aquel moral negativo (= indu- 
cir al mal). 

Cristo, exigiendo en torno a los «niños» cristianos un clima de 
«no-escándalo», define el clima de la Iglesia, en donde todo favorece 
la fe y la búsqueda del Reino, y lleva a Cristo. En cambio, el mundo 
en el cual el «escándalo» no puede faltar se contrapone a Cristo. 

Mateo completa la doctrina sobre el «escándalo» con el loghion de 
los versículos 8-9. Este pasaje enseña cómo regularse: huir de cual- 
quier manera del escándalo, incluso a precio de cualquier renuncia. 
Como en Mateo 5, 29 s. (nuestro texto es un duplicado), el «ojo», la 
«mano» (aquí incluso el «pie») indican metafóricamente lo que es más 
querido, lo más útil, lo que más próximo se puede tener. El creyente, 
para tutelar la propia fe, debe estar dispuesto a arrancárselo, trátese de 
una persona, de un miembro o de una situación. 

La parábola conclusiva de la «oveja descarriada» (vv. 10-14) 
enseña que el Padre celestial no quiere que «uno solo de estos peque- 
ños (= los creyentes) se pierda». Dios protege misericordiosamente a 
los creyentes, y no permite de hacer daño espiritualmente a los cre- 
yentes con el escándalo, porque su salvación es muy preciosa a sus 
ojos. 

La parábola (vv. 10-14) forma en Lucas (15, 2 ss.), junto con la 

- dracma perdida, una ilustración de la complacencia de Dios por la con- 
versión del pecador. Lucas ha conservado las dos parábolas en su 
marco primitivo; y la idea central de Lucas es la solicitud que Jesús 
manifiesta por los pecadores. Mateo quiere presentar la preocupación 
de Jesús por los pequeños. En Mateo, el elemento principal de la pará- 
bola, o sea la alegría, no se adapta bien. Por eso, el versículo 14, aña- 
dido por Mateo, no expresa la moral originaria de la parábola. Mateo, 
en realidad, enseña que la comunidad no debe tener en poca conside- 
ración a las personas modestas, y ha de tener cuidado de ellas para que 
no se pierdan. Para Lucas el punto culminante es la satisfacción de 
Dios por la conversión de un pecador; para Mateo es la alegría por el 
retorno de un hermano extraviado. En Ezequiel 34, 16, el divino «pas- 
tor» va a la búsqueda de la oveja perdida, y se dice que Dios se prepa- 
ra a enviar al verdadero «pastor» mesiánico, convirtiéndose así en títu- 
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lo mesiánico. En el Nueva Testamento será aplicado a Cristo sea por 
su misma boca (Jn 10, 1 ss.), sea por boca de los escritores sagrados 
(1P 2, 25; Hb 13, 20). En los sinópticos Jesús es «pastor», en Mateo 
23432; 

Semejanzas y diferencias de la parábola en Mateo y Lucas. Los 
evangelistas no fueron simples coleccionistas del material de la tradi- 
ción: fueron verdaderos autores. Trabajaron personalmente, lo estruc- 
turaron, lo sistematizaron y lo aplicaron a las circunstancias concretas 
de los destinatarios para los cuales escribían. Un ejemplo de esto lo 
tenemos en Mateo 18, 12 s. 

La intención de la parábola, en Lucas 15, 1-7, es de justificar la 
conducta de Jesús, que era acusado por los fariseos y los escribas de 
frecuentar «malas compañías». Las tres parábolas de la misericordia 
(la oveja perdida, la dracma extraviada y el hijo pródigo: Lucas 15, 1- 
32) constituyen la respuesta del Maestro. En todas la idea común es la 
alegría del Padre al encontrarse con el objeto perdido. Jesús quería 
decir: ¿Mi conducta os maravilla? Pues bien, yo me comporto exacta- 
mente como se comporta Dios. La conversión de un pecador provoca 
mucha alegría en el cielo. Así es Dios. Por consiguiente, el acento de 
la parábola en Lucas cae sobre la alegría que la conversión del peca- 
dor procura al corazón de Dios. 

En Mateo el acento de la enseñanza es cambiado de puesto: 
«Vuestro Padre celestial no quiere que se pierda ni uno solo de estos 
pequeños» (v. 14). Los «pequeños» no son los pecadores, sino los cre- 
yentes, los discípulos. De éstos nos habla la parábola. Mateo evita aquí 
la palabra «conversión». Refiriéndose a los dirigentes de la Iglesia, 
Mateo les enseña cómo comportarse ante aquellos que han caído o se 
encuentran en peligro de caer: que se conviertan y vivan. 


3. Modo de comportarse con el hermano que ha pecado 
(Mateo 18, 15-35) 


Mateo indica ahora la vida que vive la Iglesia, y algunos rasgos 
esenciales que deben regir esta vida: los creyentes deberán ayudarse 
mutuamente a vencer el mal, mediante la corrección fraterna (vv. 15- 
18); deberán estar unidos en el movimiento espiritual hacia el Reino, a 
través de la oración común (vv. 19-21); deberán formar una sociedad 
de paz, que viva en un clima de amor paciente y de perdón de las ofen- 
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sas (vv. 21-22). Esta última característica está fuertemente inculcada 
por la parábola conclusiva: Dios perdona sólo a quien sabe perdonar 
(vv. 23-35). Obtiene misericordia quien es misericordioso hacia otros. 

En el caso de que el hermano se haya extraviado, hay que em- 
plear todos los recursos para hacer volver al hermano que se ha extra- 
viado. Es tarea de toda la comunidad y debe hacerse con respeto y 
amor. La «corrección fraterna» (vv. 15-18) es descrita aquí con una 
cierta precisión de fórmulas. Es un ejemplo de la corrección canónica 
vigente en la Iglesia primitiva. Sin embargo, más que una regulación 
es una instrucción sobre el buen uso de la disciplina comunitaria. 
Cuando un cristiano peca, es la entera comunidad la que debe empe- 
ñarse en reconducir al hermano a la vía recta o en arrojarlo de su seno. 
Quien tiene la obligación, y para que la corrección sea eficaz, debe: 

1. Advertirlo privadamente (Lc 17, 3). La «corrección privada» es 
una ley que se encuentra ya en el Levítico 19, 17, y se practicaba en 
Quimrán (1 QS 5, 25; DC 9, 2-8). 

2. Corrección semipública: Delante de uno o dos testigos (Ga 6, 
1), para que su intervención empeñe más severamente al corregido. 
Encontramos un paralelo en Qumrán (1 QS 5, 25 ss.). 

3. Corrección pública: Si la semipública no ha logrado corregir- 
lo, hay que recurrir a la asamblea general de los fieles, al consejo de 
los ancianos o al tribunal de la comunidad, con la esperanza de que una 
corrección pública consiga sacudir al pecador. En Qumrán se habla 
también de esto. 

4. Sanción suprema: Si incluso la tentativa anterior fallara, enton- 
ces la Iglesia someterá al fiel incorregible a la suprema sanción. La 
palabra «excomunión» no aparece aquí, pero se lee entre líneas. El 
que, de hecho, es considerado como un «pagano» o un «publicano» es 
uno que se encuentra ya fuera de la Iglesia (1Co 5, 4 ss.). La exclusión 
de la Iglesia de quien no es ya digno, se refiere al poder de «atar» y 
«desatar» (v. 18), conferido aquí a la Iglesia en su conjunto, ya había 
sido atribuido a Pedro con los mismos términos (Mt 16, 19). El ver- 
sículo 18 precisa que una exclusión por parte de la Iglesia (una «exco- 
munión») provocará también la exclusión del Reino escatológico «en 
el cielo». 

El versículo 18 no precisa quién debe ejercitar tal poder, que es 
genéricamente atribuido a los Doce, o sea, a la Iglesia. Pero siendo un 
acto supremo de autoridad, deberá ser ejercitado por quien en la Iglesia 
posea el poder de las decisiones. El poder de «atar» o «desatar» ¿es el 
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mismo que el de «perdonar los pecados»? Sólo Juan tiene un texto en 
el que el poder de la remisión de los pecados viene explícitamente con- 
ferido a los apóstoles (Jn 20, 33). Sin embargo, en Juan se refiere a los 
pecados, en cambio en Mateo 18, 18 se refiere a «admitir» o «excluir» 
al pecador de la comunidad. De todos modos no se puede negar que el 
poder de absolver o no de los pecados no es otra cosa que una concre- 
ta aplicación del poder más general de admitir o de excluir del Reino. 

La norma de la Iglesia debe ser distinta de la de la Sinagoga: de la 
que se excluía cualquiera que no aceptase el judaísmo como único 
medio de salvación. El camino que hay que seguir es el de la correc- 
ción fraterna. Por principio no se debe llegar a la separación O exco- 
munión, como se hacía en la Sinagoga. Jesús quiere que pongan en 
juego todos los medios posibles para llegar a la conversión del peca- 
dor. Sin embargo, en el caso de incorregibilidad, las palabras de Jesús 
autorizan a Pedro a tomar la suprema decisión. 

Los fieles han de estar unidos en un movimiento de espíritu hacia 
el Reino (vv. 19-20). El «acuerdo» se refiere a la oración comunitaria 
hecha en el lugar de culto: allí donde se reúnen «dos o tres en el nom- 
bre de Cristo». El verdadero poder de la comunidad reside en la ple- 
garia (Rm 15, 30; 1Ts 5, 25; Col 4, 3). Para que el poder de la oración 
sea ilimitado (Mt 7, 7-11), se supone que sea hecha con las caracterís- 
ticas y las cualidades del «Padrenuestro». 

La frase que garantiza la presencia de Jesús allí en donde están 
reunidos dos o tres en su nombre, tiene paralelos en la literatura rabí- 
nica. Un rabino decía: «En donde están reunidos dos en el estudio de 
la ley, la Shekina (la gloria, la presencia divina) está en medio de 
ellos». Jesús está presente en la Iglesia. Todo cuanto ella predica, hace 
y sufre es palabra, acto y sufrimiento de Cristo. El centro del interés no 
es ya la Ley, sino la persona de Cristo. 

El «reunirse» juntos para la oración es signo de unidad y de amor 
fraterno, y es este clima de bondad que atrae a Cristo, y lo hace parti- 
cipar en la vida y en la oración de una comunidad cristiana. Existe una 
unión inseparable entre oración y amor del prójimo (Mt 5, 22 s.): sólo 
quien ama está próximo a Dios, y su oración tiene acceso al Padre. 

La unión en el amor fraterno empuja a los creyentes a sostenerse 
mutuamente, viviendo en un clima de amor paciente y perdonando las 
ofensas (vv. 21-22). La comunidad cristiana supone un continuo 
encuentro de personas, con su carácter, sus problemas, sus defectos; en 
donde pueden existir roces, discusiones, ofensas. En este cuadro tan 
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real surge la pregunta de Pedro: «Señor, ¿cuántas veces he de perdonar 
a mi hermano cuando me ofenda?» No «siete veces», responde Jesús, 
sino «setenta veces siete», para indicar que no debe existir límite al 
amor paciente y perdonante. El «perdón» es la gran prueba del amor. 
Si no hay perdón faltaría el mismo amor. Los números usados en la 
pregunta de Pedro, y, más todavía, en la respuesta de Jesús, hablan de 
un perdón ilimitado. El modelo que se tiene presente es el de vengan- 
za: «Siete veces será vengado Caín, pero Lamech setenta y siete» (Gn 
4, 24). La contrapartida del principio pagano de la venganza sin lími- 
tes es el principio cristiano del perdón ilimitado. 


4. La parábola del «deudor-acreedor» 
(Mateo 18, 23-35) 


La parábola constituye una aclaración práctica y concreta del prin- 
cipio enunciado. La venganza era una ley sagrada en todo el Oriente y 
el perdón era una cosa humillante. Sin embargo, Jesús, en la parábola, 
confirma la idea ya expresada a continuación del «Padrenuestro»: «Si 
vosotros perdonáis..., vuestro Padre os perdonará; pero si no perdo- 
náis..., tampoco vuestro Padre os perdonará» (Mt 6, 14 s.). 

Un hombre debía diez mil talentos, una suma correspondiente a 
cincuenta millones de pesetas: más de trescientos mil euros. Se trata de 
una suma impagable. Por otra parte, un compañero suyo le debía a él 
una suma insignificante: ochenta pesetas oro. El deudor se comporta 
despiadadamente con su compañero. 

La parábola describe las relaciones del hombre con Dios y de los 
hombres entre sí. La deuda de diez mil talentos, impagable para un tra- 
bajador cualquiera, simboliza la situación del hombre pecador, de cual- 
quier hombre, al cual Dios perdona todo por pura gracia. La actitud del 
siervo sin entrañas refleja bien la mezquindad del corazón humano. 
Nos debemos entre nosotros 80 pesetas: ¡no llega a medio euro!, una 
verdadera miseria en comparación con lo que nos ha sido perdonado. 
¿Cuál debe ser la reacción del hombre en relación con su prójimo? 
Dios ofrece su perdón a todos, pero retira su indulgencia ante corazo- 
nes mezquinos que no saben perdonar al prójimo. En el día del juicio, 
el deudor sin entrañas será medido con la medida de la justicia. El dis- 
cípulo de Cristo debe perdonar sin límites y su perdón debe alcanzar a 
todos. Quien ha experimentado la misericordia de Dios, no puede 
andar calculando las fronteras del perdón y de la acogida al hermano. 
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CAPÍTULO XIV 


PRÓXIMA LLEGADA DEL REINO DE DIOS 
(Mt 19-25) 


En estos capítulos se habla del último «viaje» de Jesús hacia 
Jerusalén. La Ciudad Santa será el teatro del último ministerio de Cristo. 
«Cuando Jesús terminó este discurso, se marchó de Galilea», dice Mateo 
(19, 1); «y se puso en marcha resueltamente hacia Jerusalén», afirma 
Lucas (9, 51). La marcha hacia Jerusalén conserva todavía un cierto res- 
plandor de gloria, pero en realidad es una subida lenta hacia la muerte. 
Jesús, antes de pasar a Judea, se entretiene en Transjordania. También 
aquí es acogido con homenajes por la muchedumbre (19, 2), pero al 
mismo tiempo debe soportar los ataques de los fariseos (19, 3.7; 20, 1- 
16) y las incomprensiones de los discípulos (19, 13.16.25; 20, 20). Esta 
estancia es una pausa antes de las controversias (Mt 21-25). 

Jesús continúa la instrucción a los discípulos. Les habla del matri- 
monio y de la familia (Mt 19, 1-12), de las posesiones, etc. (Mt 19, 16- 
30). Sobre el matrimonio nos indica lo que pensaban en tiempo de 
Jesús y la ley divina. 


1. La cuestión del divorcio 
(Mt 19, 1-9) 


La indisolubilidad matrimonial debía crear serias dificultades a los 
predicadores evangélicos. Se ve que en tiempo de Mateo la nueva ley 
de Jesús encontraba obstáculos. El texto actual, definido como un «ca- 
tecismo matrimonial», distingue, como en Mateo 5, 31-32, dos fórmu- 
las matrimoniales: la de los orígenes, que responde a la voluntad del 
Creador (Gn 2, 24) y la mosaica (Dt 24, 1-4). Mateo opta por la pri- 
mera, por un matrimonio indisoluble y unitario. Jesús rechaza la «per- 
misión» mosaica afirmando que ha sido una derogación de la ley ori- 
ginaria natural que Él ha venido a restablecer (Mt 5, 17 ss.). 
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En Mateo parece que los objetores querían llevar a Jesús a pro- 
nunciarse por una de las escuelas (Shammai y Hillel) que sentaban ley 
en materia matrimonial. Sin embargo, el sentido de la pregunta es: si 
existen, si pueden existir circunstancias en las que esté consentido 
echar a la propia mujer. Jesús había anunciado una ley muy rígida, era 
natural preguntar si existirían excepciones. La idea de Jesús es que el 
matrimonio constituye una institución sagrada perteneciente al orden 
creador, precedente y superior a cualquiera iniciativa humana. Por este 
motivo lo que proviene de un tal orden no puede ser modificado por la 
voluntad humana. 

Jesús va más allá de la ley de Moisés, colocando el problema 
matrimonial al nivel del designio creador de Dios. Según este designio 
se trata de una unión indisoluble. Para los discípulos de Jesús educa- 
dos en un ambiente judío, que admitía el divorcio, el modo de ver las 
cosas de Jesús les resultaba extraño. De ahí su reacción: «no tiene 
cuenta casarse» (v. 10). Estas palabras de los discípulos, sirven a Jesús 
para hablar de los que no se casan a causa del Reino (Mt 19, 11-12) 
para entregar su amor a Dios de un modo más radical. 

La ley de la unidad matrimonial condena el repudio de la mujer y 
el pasaje a segundas nupcias. Mateo 5, 32 y 19, 6.9 se preocupan de 
salvaguardar la realidad del matrimonio. La expresión «salvo en caso 
de fornicación» o también «excepto en caso de unión ilegítima» que 
aparece dos veces en Mateo y no en los textos paralelos de los otros 
evangelistas, responde a una problemática particular del judaísmo. Tal 
vez se refiera a las uniones incestuosas (Lv 18), y tenga como finali- 
dad permitir el divorcio a los cristianos de origen pagano que estuvie- 
ran en esa situación al entrar en la comunidad. En la Iglesia católica se 
desarrollará bajo forma de «separación» de los esposos sin nuevo 
matrimonio (Cf. ya en 1Co 7, 11). 


2. El celibato por el Reino de Dios 
(Mt 19, 10-12) 


El celibato no era prácticamente conocido en el judaísmo. Sólo los 
esenios y los qumránicos practicaban el celibato, tal vez bajo el influ- 
jo de ideas gnósticas sobre el matrimonio. El celibato era considerado 
por los judíos como una contradicción contra el más antiguo manda- 
miento de Dios: «Sed fecundos y multiplicaos» (Gn 1, 28). Rabí Elie- 
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zer (hacia el 90 d.C.) decía: «Quién no se preocupa de tener una des- 
cendencia, es como uno que derrama la sangre». 

La idea que declara preferible el celibato respecto del matrimonio 
(Mt 19, 10), está lejos del espíritu de Jesús. El Señor habla del celiba- 
to aceptado por un motivo superior, es decir, por amor del Reino de 
Dios, para volverse más libres y dedicarse totalmente al servicio del 
Reino de Dios. 

Para ser célibes, según la enseñanza de Jesús, es necesario un par- 
ticular don divino (1Co 7, 7). Sólo aquellos a los que ha sido «conce- 
dido» pueden entender la palabra de Jesús: «Existen eunucos que eli- 
gen no casarse por causa del reino de los cielos» (Mt 19, 12). Jesús 
habla de tres clases de eunucos; pero al Maestro sólo le interesa la ter- 
cera clase. 

El término ebvoUxos, «eunuco», tiene un doble significado: físico 
o fisiológico, y metafórico. El eunuco puede ser el que no tiene capa- 
cidad generativa (por defecto físico o por ser «castrados» por los hom- 
bres, como los eunucos que servían en el Harem de las cortes orienta- 
les), o el que renuncia espontáneamente a tal exigencia, el célibe. 

La alusión a la virginidad no está fuera de puesto en este contexto 
(Mt 10, 3-20, 16), en donde se habla de la perfección de los discípulos 
y del seguimiento de Cristo. El uso de evvoUxos en lugar de rapdévon 
parece ser una exigencia de estilo. Jesús dirige una invitación a consa- 
grar la vida al Reino. El Reino es el motivo y la finalidad de la elec- 
ción del celibato. La proposición Su% tiene valor causal (porque el 
Reino los ha empujado) y final (en vista del Reino). Ambos son gra- 
maticalmente posibles. Los «eunucos» se han hecho tales por el Reino. 
Ningún sacrificio es demasiado grande para un tal premio. El Reino es 
una realidad terrestre y sobre todo celeste. En cuanto terrestre tiene 
necesidad de personas que se dediquen a su servicio. El celibato hace 
libres para consagrarse totalmente a Dios, al Reino, a la misión. La re- 
nuncia a la vida matrimonial brota de la plena acogida hecha al Reino 
por parte de los fieles y de los discípulos. No es fin en sí misma, sino 
que es condición de libertad y de servicio. 

El celibato es, pues, donación eclesial, y es también un signo esca- 
tológico. El Reino comienza ya en este mundo, pero es sobre todo una 
realidad futura, celeste. El celibato acelera la actuación. Esto constitu- 


! Salguero, J., I Vangeli Sinottici, Roma, 1982, p.129 s. 


234 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. SALGUERO 


ye ya en el presente la imagen viviente de lo que será la condición del 
hombre en el mundo futuro (Mt 22, 29-33; Lc 20, 34-36). La vida vir- 
ginal es un anticipo, un preludio de la vida gloriosa, angélica. El Reino 
es de los pobres y de los pequeños (Mt 5, 3-12; 18, 2-5); es de los que 
son vírgenes porque es un Reino que no está ligado a las leyes de la 
came y de la sangre para crecer y propagarse”. 


3. La llamada del joven rico 
(Mt 19, 16-26) 


Mateo ilustra con dos ejemplos la necesidad de dejarlo todo para 
seguir a Jesús: el del joven rico (Mt 19, 16-22), y el de los apóstoles 
que se han despojado de todo para seguir a Jesús (Mt 19, 27-30). En 
Mateo 19, 23-29, Jesús aclara que esta renuncia es un don de Dios. Las 
riquezas constituyen un obstáculo importante para ser discípulos de 
Cristo, porque el hombre acaba apegándose a ellas (Mt 6, 20). Los que 
se desprendan de ellas serán los que consigan la vida eterna, que bus- 
caba el joven rico (Mt 19, 16). 

El encuentro del joven rico con Jesús es narrado por los tres sinóp- 
ticos (Mc 10, 17-31; Lc 18, 18-30). Existe diferencia entre Mateo y los 
otros dos sinópticos. El joven se dirige a Jesús llamándolo: «Maestro 
bueno». Lo que sorprende es la respuesta de Jesús: «¿Por qué me pre- 
guntas acerca de lo bueno? Uno solo es bueno» (Mt 19, 17). Mateo ha 
tentado de evitar el escándalo que supondrían las palabras de Jesús, 
según Marcos (10, 18) y Lucas (18, 19). Por tanto, Jesús ¿no sería 
bueno? ¿Cómo se explican estas palabras? 

Mateo buscó atenuar las palabras de Jesús, porque si no es bueno, 
¿con qué derecho interviene en la vida de aquel hombre, para impo- 
nerle las mismas exigencias que impuso a sus discípulos más íntimos? 
Por esto dice: «Uno solo es bueno» (v. 17). Dios es mencionado con 
un sustitutivo: «el bueno», que los hebreos usaban para no pronunciar 
el nombre de Dios. 

Jesús responde enumerando algunos de los mandamientos, a los 
cuales añade el precepto del amor al prójimo (Lv 19, 18). El joven rico 
afirma haber hecho todo esto. Entonces Jesús le revela las exigencias 


2 O. Da Spinetoli, Matteo, p. 467 s.; en BibOr, 1971, p. 145 ss. 
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del Reino: «Si quieres ser perfecto, ve, vende todo lo que tienes y dáse- 
lo a los pobres; así tendrás un tesoro en los cielos. Luego ven y sígue- 
me» (v. 21). Jesús tienta de corregir el punto de vista del joven. La 
norma que Jesús propone no es la recompensa, sino el amor. Lo que 
Dios pide es siempre algo más elevado”. El joven había pedido hacer 
obras buenas, Jesús le propone de ser perfecto. Según el Sermón de la 
Montaña, la perfección consiste en una superación de la justicia fari- 
saica (Mt 5, 17-20) hasta alcanzar el mismo modo de obrar de Dios 
(Mt 5, 48). 

En nuestro texto (Mt 19, 21 ss.), parece que Jesús haga consistir el 
supremo grado de la perfección en la renuncia a los bienes materiales. 
En Mateo 6, 24 ha, en efecto, puesto en guardia contra el peligro de las 
riquezas. También la conclusión de Mateo 19, 23 parece llevar a esta 
misma idea. Pero la perfección que Jesús propone consiste en el amor 
a Dios y al prójimo (Mt 5, 43-48; 19, 18 s.), no en el despojo de los 
bienes materiales. La renuncia propuesta es sólo un medio eficaz para 
actuarla. 

Jesús le sugiere un modo nuevo, más radical, de vivir el manda- 
miento del amor: dar los propios bienes a los pobres y poner su pro- 
pia persona a su servicio. La perfección es el encuentro con Dios en el 
grado más alto posible. Jesús propone un modo más generoso de soco- 
rrer a los otros. Cualquier cosa que habréis hecho a estos pequeños, la 
habréis hecho a mí (Mt 18, 5). Amando al prójimo se hace uno perfec- 
to como el Padre (Mt 5, 48). Ahora añade: sacrificándose enteramente 
por los hermanos necesitados se consigue la perfección. Es necesario 
«hacerse pobre» como Jesús mismo (Mt 11, 28; 2Co 8, 9) para ayudar 
a los que se encuentran en dificultad. El despojo no es sólo una seme- 
janza con Cristo pobre, sino la condición para poder entregarse a su 
seguimiento y hacerse sus colaboradores. La invitación de Jesús ter- 
mina con la llamada a una particular función y vocación en el Reino. 
El «sígueme» recuerda la análoga propuesta hecha a Pedro, Santiago y 
Juan (Mt 4, 19; 8, 22). «Lo que falta» al joven rico es la donación de 
los propios bienes, de la propia vida para el bien de los indigentes. 


Todos los creyentes son llamados a la observancia de los manda- 
mientos; todos están obligados a sacrificar cualquier otro bien que obs- 


> En RivBiblt 1969, pp. 314 ss. 


236 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA » 5. SALGUERO 


taculice el alcanzar esta meta; pero sólo a algunos Dios exige donación 
total al bien común. El estado religioso y el ministerio sagrado, de los 
que se acentúa aquí su fundamento, adquiren en este pasaje todo su 
significado y su función. El sacrificio de los bienes y de los lazos terre- 
nos es la vía para imitar la condición terrestre de Cristo, y para conti- 
nuar su misión profética y sacerdotal. 

Lo que Jesús acentúa más es el desapego de las riquezas y de los 
bienes de este mundo. Si el corazón está apegado a las riquezas resul- 
ta imposible entrar en el Reino. En la llamada de los apóstoles, lo que 
tiene especial importancia es la actitud de dejarlo todo para seguir a 
Jesús. Y San Pablo dice de Cristo: «Se humilló a sí mismo, tomando la 
condición de esclavo» (Flp 2, 7); «Jesucristo siendo rico, se hizo pobre 
por vosotros, para enriqueceros con su pobreza» (2Co 8, 9). El desa- 
pego interno de las cosas del mundo es esencial para seguir a Jesús. Sin 
embargo, la perfección no depende de la capacidad del hombre, sino 
de la ayuda divina. Jesús promete la vida eterna a los que lo «siguen» 
(Mc 10, 29). 


Seguimiento de Jesús. El seguimiento de Jesús comporta sacrifi- 
cios, dificultades y renuncias. El discípulo debe compartir con Jesús el 
desapego de las cosas, la incerteza de la existencia cotidiana, pospo- 
niendo los afectos más tiernos a las exigencias del Reino. Esto exige 
la llamada. 

El aspecto característico de esta llamada es que no es motivada de 
ningún modo. Los llamados siguen sin un «sí» o un «pero», con obe- 
diencia incondicionada (Mc 1, 17 s.). En la llamada de Leví, Jesús le 
dice sencillamente: «¡Sígueme! Y él se levantó y lo siguió» (Mc 2, 14). 
La llamada de Jesús es absoluta. Detrás de esta presentación ofrecida 
por Marcos existe la idea de que Jesús tiene la autoridad para obrar así 
y que esta idea está estrechamente ligada con la cristología de los 
sinópticos: el misterio de la persona y de la conducta de Jesús. 

Cuando los llamados y los seguidores de Jesús ponen condicio- 
nes (Lc 9, 57 ss.), éstas son claramente rechazadas. No hay tiempo 
para despedirse cuando se debe anunciar el Reino de Dios, y nadie 
puede ser discípulo de Jesús si no se libera de todo aquello que posee 
(Le 14, 33). Los discípulos y el Maestro están unidos también en un 
común destino: sucede a los discípulos lo que sucede al Maestro (Mt 
10, 24 s.); aunque este último pasaje lleva la impronta de las prime- 
ras experiencias dolorosas de la comunidad primitiva. En realidad era 
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natural describir el seguimiento en términos de relación entre siervo 
y patrón. 

Los alumnos de los filósofos se encontraban sobre el mismo plano 
del maestro con el cual buscaban la verdad. Para los rabinos la Ley 
estaba sobre ellos y sobre sus alumnos, y juntos debían interpretarla, 
En cambio para Jesús la cosa es completamente diversa. Él es el anun- 
ciador definitivamente válido de la voluntad de Dios. En su calidad de 
mensajero único del Padre, Él llama a los discípulos a seguirlo. Por eso 
su llamada es incondicionada: «¡Ven detrás de mí!» «¡Sígueme!» 

Aunque en formas diversas, esta llamada es siempre la exigencia 
de una rotura. Se ve esto en los loghia de Lucas sobre el seguimiento 
(Le 9, 57-62; Mt 8, 19). Ante la llamada de Jesús no se puede uno escu- 
dar en la costumbre, en la piedad, en los lazos terrenos y en las tradi- 
ciones. Jesús encarna en su persona la voluntad de Dios y la causa del 
Reino de Dios. Deriva de esto la precedencia absoluta del imperativo 
a seguirlo. 

También el discípulo está empeñado en la causa del Reino; le 
viene asignada una tarea: «Vete y anuncia el Reino de Dios» (Lc 9, 60). 
Y a aquellos que «han dejado todo» para seguirlo, Jesús les promete la 
vida eterna (Mc 10, 28 ss.). El dinamismo de Jesús, despojándose de 
todo, hasta de su propia vida, por sus hermanos, deberá influir sobre la 
actitud de sus discípulos, los cuales empujados por el Espíritu Santo, 
se despojarán de sus bienes y, si fuese necesario, incluso de la propia 
vida en favor de los otros fieles (2Co 8, 5). Para ser discípulos de 
Cristo, es necesario que el hombre entero siga las directrices del 
Maestro y sepa cumplir renuncias totales, despegarse totalmente de 
todo aquello sobre lo que el hombre se puede apoyar, tomando como 
última motivación «el Reino de los cielos». 


«Seguir a Jesús» es, ante todo, una llamada personal, una voca- 
ción en sentido estricto de la palabra. Es Jesús quien llama a su segui- 
miento. La iniciativa fue siempre de Cristo*; no recibió nunca a ningún 
espontáneo”. Jesús llama a los que quiere, a los que tiene en el corazón, 
a los que ama. 

La conciencia de ser elegidos personalmente por Jesús (Jn 15, 16), 
debe presidir toda la vida del cristiano, y especialmente la vida del reli- 


4 Mt 4, 19-21; 9, 9; Le 5, 27 s.; Mc 2, 14; 3, 13; Jn 15, 16. 
5 Mt 8, 19-20; Lc 9, 57 s.; Mc 5, 18-19; etc. 
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gioso. ¿Para qué llama Jesús? Para vivir con Él, nos responde San 
Marcos (3, 13-14). Vivir con Cristo (= comunión) es el contenido y la 
finalidad primera del seguimiento de Cristo. Vivir de verdad con Cristo 
implica y es vivir como, configurarse o, mejor, «dejarse configurar con 
Éb». Seguir evangélicamente a Cristo es continuar y prologar su Mi- 
sión. «Para enviarles a predicar», dice Marcos 3, 14. La Misión lo 
abarca y comprende y compromete todo. Seguir evangélicamente a 
Cristo constituye la identidad y la misión propia del religioso. Ser reli- 
gioso es ser llamado (= vocación) a vivir con Cristo en unión con los 
otros seguidores (= comunión), viviendo como Él (= consagración, 
configurándose con Cristo en su virginidad - pobreza - obediencia) en 
orden a hacerle de nuevo visible entre los hombres (= misión)". 


4. La parábola de los obreros de la viña 
(Mt 20, 1-16) 


Esta parábola completa la enseñanza de Jesús sobre la recompen- 
sa de los que han dejado todo para seguir a Cristo (Mt 19, 28 s.). 
Contratando obreros hasta la tarde y dándoles a todos el jornal com- 
pleto, el dueño de la viña da pruebas de una gran bondad que sorbre- 
pasa la justicia, sin lesionarla. Algunos cristianos de la comunidad de 
Mateo, de origen judío, no podían entender que los no judíos, llegados 
más tarde tuvieran en la Iglesia la misma situación que ellos. Mateo 
con esta parábola quiere mostrarles que la recompensa de Dios es un 
don, y no fruto de obras. Es un regalo inmerecido y es igual para todos. 
Por ello no deben escandalizarse. 

Actitud de servicio de Jesús (Mt 20, 17-28). En los primeros ver- 
sículos anuncia por última vez su pasión, e introduce el Señor la ense- 
fianza acerca del servicio. La actitud de Jesús subiendo a Jerusalén 
para entregar su vida y saldar así la deuda del pecado (Mt 20, 28), con- 
trasta con el egoísmo de los hijos de Zebedeo, que tratan de conseguir 
los puestos de honor. La reacción de los demás apóstoles, que sienten 
envidia, es la misma. Lo que quiere Jesús es muy distinto de lo que 
ellos piensan. Por eso, Jesús quiere enseñarles que la actitud de servi- 


* Alonso, S. M., Amistad y consagración en la vida religiosa, Madrid, 1991, 
pp. 199-211. 
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cio es lo que debe caracterizarles, como le caracterizó a Él durante toda 
su vida (Mt 20, 26-28). 

En Mateo 20, 29-34 se habla de dos ciegos de Jericó (Marcos y 
Lucas hablan sólo de un ciego). Los dos ciegos simbolizan a los discí- 
pulos que no han comprendido la enseñanza de Cristo. A la pregunta 
de Jesús, le responden pidiendo que les abra los ojos para comprender 
el significado de su destino de muerte y resurrección. Sólo Dios les 
puede conceder este don. Y es entonces cuando Jesús les abre los ojos. 


S. Entrada mesiánica de Jesús en Jerusalén 
(Mt 21, 1-17) 


Con la entrada de Jesús en Jerusalén comienza una nueva etapa. 
Jesús se esfuerza por clarificar la actitud de los judíos frente a Él y su 
mensaje. La conmoción de Jerusalén (Mt 21, 10) se va concretando en 
estos capítulos (Mt 21-23) hasta llegar a un rechazo frontal de Jesús. 
Literariamente, el evangelista nos la presenta como una gran contro- 
versia entre Jesús y sus adversarios. Jesús se manifiesta como Mesías 
a través de tres gestos simbólicos: la entrada mesiánica en Jerusalén 
(Mt 21, 1-22); los fariseos ponen en duda la autoridad de Jesús (21, 23- 
27); Jesús les responde por medio de tres parábolas (Mt 21, 28-22, 14); 
sus enemigos buscan motivos para acusarlo y le proponen tres cues- 
tiones discutidas (Mt 22, 15-40); Jesús les propone la cuestión decisi- 
va, y, viendo su incapacidad para reconocerlo como Mesías pronuncia 
el veredicto de Dios sobre los jefes de Israel y sobre la ciudad de 
Jerusalén (Mt 23, 1-39). 

La entrada de Jesús en Jerusalén, gesto sencillo y solemne, hay 
que entenderlo a la luz de Zacarías 9, 9. Jesús encarna el papel del 
Mesías humilde, que viene a instaurar un nuevo Reino en el que ten- 
drán la primacía los pobres y desvalidos. 

El segundo gesto es la expulsión de los vendedores del templo (Mt 
21, 12-17). Para mostrar el estado de degradación a que había llegado 
el templo, Jesús se dirige a él y exige una conversión profunda. La res- 
puesta a este gesto tan significativo es la oposición de los sacerdotes y 
escribas que ven amenazados sus intereses. 

La higuera que no da fruto representa a Israel (Mt 21, 18-22), que 
no ha sido fiel a su misión (cf. Jr 8, 13; Ez 15, 6). La maldición de 
Jesús anuncia el abandono de Dios. La admiración de los apóstoles da 
pie a Jesús para instruirlos sobre la eficacia de la oración hecha con fe. 
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Los sacerdotes y jefes judíos han entendido los gestos de Jesús, 
con los que se ha manifestado como Mesías (Mt 21, 1-11.12-17) y 
como juez de Israel (Mt 21, 18-22). Por eso, inician un ataque contra 
su autoridad. Jesús les responde preguntándoles: si Juan Bautista era 
enviado por Dios o no. Porque si supieran que el Bautista era el pre- 
cursor del Mesías (Mt 17, 10-13), sabrían que Jesús era el Enviado de 
Dios. Los adversarios de Jesús lo que buscaban era pruebas contra 
Cristo. 

En Mateo 21, 28-32, se explica ahora con más detalle el alcance y 
las consecuencias de la negativa a recibir a Jesús. La comparación de 
los dos hijos (Mt 21, 28-32). El pueblo judío dijo «sí» al aceptar la Ley 
de Moisés, pero se ha negado a aceptar la invitación definitiva a la-con- 
versión hecha por el Bautista y por Jesús. En cambio, los paganos y 
pecadores, que primero dijeron «no», han escuchado la invitación y 
son admitidos en el Reino de Dios. 

La parábola de los viñadores homicidas (Mt 21, 33-46). Origina- 
riamente esta parábola debió estar centrada en la muerte del hijo. 
Mateo o la Iglesia primitiva la convirtieron en alegoría, en la que cada 
rasgo tiene su significación: el propietario de la viña es Dios; la viña 
es el pueblo elegido, Israel (cf. Is 5, 1 ss.); los siervos son los profetas; 
el hijo es Cristo, muerto fuera de las murallas de Jerusalén; los viña- 
dores homicidas, los judíos infieles; el otro pueblo al que se le confia- 
rá la viña son los paganos. 

Esta alegoría tiene una gran importancia en el conjunto del Evan- 
gelio. Al principio, la Buena Nueva se dirige sólo a Israel (Mt 10, 5 s.), 
para el que ha llegado el momento de anunciar la salvación a todas las 
naciones. Pero Israel rechaza esta invitación, y es entonces cuando 
Jesús congrega en torno a Él a sus «Doce apóstoles» que serán funda- 
mentos de un «nuevo Israel» que anunciará a todos los pueblos la sal- 
vación (Mt 28, 16-20). 


6. La parábola del banquete de bodas 
(Mt 22, 1-14 = Lc 14, 15-24) 


Mateo y Lucas narran sustancialmente la misma parábola; pero 
Mateo la ha interpretado y adaptado a sus lectores, haciendo un com- 
pendio alegórico de la historia de la salvación. Repite la misma idea 
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que las dos anteriores: el rechazo de Israel a la oferta de salvación 
hecha por Dios. Parece que Mateo ha fundido aquí dos parábolas: la de 
los invitados al banquete de bodas y la del comensal sin vestido de 
bodas. Y ha hecho del conjunto una alegoría. El rey que prepara el ban- 
quete, representa a Dios; el banquete es imagen del encuentro final 
entre Dios y su pueblo (Is 2, 1-4); los enviados son los profetas, los pri- 
meros invitados son los judíos; las personas invitadas en un segundo 
tiempo para sustituir a los primeros son los «pecadores y publicanos» 
y los paganos (Mt 21, 31). Israel ha rechazado su misión, pero esto no 
impedirá a Dios abrir las puertas del banquete a todos los pueblos. La 
entrada en el banquete, sin embargo, requiere una actitud de conver- 
sión que Mt 22, 11-14 compara a un vestido de bodas. Las obras de 
justicia deben acompañar a la fe. 

La parábola refleja la actitud negativa ante el Reino de Dios. Se 
trata de la actitud soberbia de aquellos que confían en la propia justi- 
cia, que pueden adquirir con su esfuerzo personal directo la observan- 
cia escrupulosa de la Ley. Son aquellos que rechazan la verdadera jus- 
ticia, la de la salvación, que procede de Dios. 

Jesús cierra la parábola en Lucas (14, 24) con estas palabras «Os 
digo: ninguno de aquellos que habían sido invitados probará mi cena». 
¿Qué quiere decir Jesús con esto?: Vosotros habéis despreciado mi 
invitación a entrar en el Reino (el banquete representa el Reino de 
Dios), a acoger mi persona y mi mensaje. Y, puesto que la invitación 
es del mismo Dios, por esto ninguno de vosotros tendrá parte en el 
Reino de los cielos. 

La parábola en Mateo nos ofrece la particularidad del «vestido 
nupcial» (v. 11 s.), sin el cual se presentó al banquete uno de los invi- 
tados. Este vestido simboliza la acción de Dios sobre el hombre (Is 61, 
10). Los textos bíblicos que hablan de vestido nupcial (Ap 19, 8; 22, 
14) se refieren a la justicia o santidad de Dios participada por el hom- 
bre, a la gracia santificante. Quien no se presenta con este vestido, 
queda excluido del banquete (v. 13). 

El versículo 14, que parece ser la terminación moral de toda la 
parábola, tiene en realidad con ésta un nexo sólo ocasional, sugerido 
por una llamada de palabra. El versículo ofrece un loghion del Señor 
que circulaba independientemente del relato actual, pero que es colo- 
cado aquí con motivo de las tres últimas parábolas, que hablan del 
rechazo y sustitución de Israel (Mt 21, 28-22, 14). En este sentido, los 
«pocos elegidos» no son otros que el «resto de Israel». La conclusión: 
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«Porque muchos son los llamados, pero pocos los elegidos» (v. 14), no 
puede expresar la conclusión de la parábola; de hecho, que sólo pocos 
sean salvados no representa la idea central ni de los versículos 1-10 ni 
de los versículos 11-13 (pues sólo una persona es excluida). 

La interpretación tradicional del loghion circunscribe el valor a los 
judíos, de los cuales sólo una pequeña parte ha respondido a la llama- 
da de Jesús. Sin embargo, parece que aquí nos encontramos ante una 
afirmación de validez universal. 

Comparando esta parábola con la del gran banquete de Lucas 14, 
15-24, podríamos decir que nos encontramos ante dos diversas pará- 
bolas de Jesús afines sólo en cuanto al contenido, o bien ante dos ver- 
siones de la misma parábola. No obstante las diferencias, toda la pará- 
bola de Lucas está íntegramente contenida en la de Mateo. Es posible 
que Mateo haya combinado dos parábolas: una análoga a la de Lucas 
14, 16-24, la otra parecida a aquella cuya conclusión se encuentra en 
los versículos 11-13: el hombre invitado debe llevar vestido nupcial. 

En la literatura cristiana el loghion: «Muchos son los llamados, 
pero pocos los elegidos», se ha convertido en un aviso sobre la nece- 
sidad de responder a la llamada divina para conseguir hasta el final la 
elección. El uso ascético: «Muchos son los llamados a la vida eterna, 
a la perfección evangélica, pocos los que la alcanzan o que perseve- 
ran», es secundario, por eso poco atendible. Jesús no ha hecho nunca 
juicios tan pesimistas sobre los resultados, sobre todo finales, de la 
evangelización. Las parábolas del sembrador, de la mostaza, de la 
levadura (Mt 13, 3-9,31-32,33-35) invitan más bien a pensar lo con- 
trario”. 


Los fariseos se han dado cuenta de que la parábola se refería a 
ellos (Mt 21, 45) y ahora con preguntas capciosas le tienden trampas 
para poder acusarlo. La primera es: ¿Hay que pagar tributo al César? 
Si Jesús respondía afirmativamente habría sido acusado ante el pueblo 
como partidario del emperador pagano; si la respuesta era negativa 
sería motivo de acusarle ante la autoridad romana. El denario de plata 
de Tiberio llevaba la imagen del emperador. Jesús en su respuesta se 
coloca en un nivel más elevado. Hay que dar al emperador lo que le 


? Salguero, J., 7 Vangeli Sinottici, p. 134 s. 
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pertenece, a Dios ha de entregarle el hombre todo lo que es, pues lleva 
grabada la imagen de Dios (Gn 1, 27) en su interior. 

Otra pregunta capciosa se la propusieron los saduceos, que afir- 
maban no encontrar en el Pentateuco la doctrina de la resurrección de 
los muertos: ¿Resucitan los muertos? Jesús echa por tierra su argu- 
mento, recurriendo a un texto de la Sagrada Escritura, y les reprocha 
su falta de confianza en el poder de Dios. La resurrección inaugura una 
nueva creación, que no puede ser medida con categorías humanas. 
Jesús cita Éxodo 3, 6. Los patriarcas viven en el mundo del más allá, 
por eso su Dios es el Dios de los vivientes. 


7. El mandamiento más grande 
(Mt 22, 34-40) 


En tiempo de Cristo los escribas y fariseos distinguían 613 man- 
damientos. Jesús evita toda esta dispersión proponiendo un principio 
unificador: el mandamiento del amor a Dios y al prójimo. La Ley y los 
profetas dependen de estos dos mandamientos. El amor al prójimo es 
inseparable del amor a Dios. 

La cuestión fue planteada a Jesús con buena intención, según 
Marcos (12, 34). Según Mateo y Lucas (10, 25), le fue planteada con 
mala intención. Tal vez esperaban que estableciese discriminación 
entre los preceptos de la Ley, y por tanto, faltando al respeto a la Ley, 
acusarlo. La cuestión del más grande mandamiento era un tema fre- 
cuente entre los rabinos. En los Evangelios aparece bajo tres formas: 
Mateo 22, 34-40; Marcos 12, 28-34; Lucas 10, 25-28. 

La respuesta de Jesús afirma el primado del amor de Dios. Sin 
embargo añade que el amor al prójimo es inseparable del amor a Dios. 
Por tanto, Jesús une el amor a Dios y el amor al prójimo haciendo la 
«suma de la Ley». Las dos exigencias contienen toda la Torah. Rabbí 
Akiba (hacia 135 d.C.) decía: «Amarás a tu prójimo como a ti mismo: 
éste es un grande y comprensivo principio de la Torah». 

Lo que es importante en la enseñanza de Jesús, y su novedad, es la 
unión de los dos mandamientos del amor a Dios y al prójimo, la exten- 
sión del término «prójimo» a todos los hombres, y, finalmente, el 
hecho que los dos mandamientos no forman más que uno solo: único 
e indivisible. El amor al prójimo forma con el amor a Dios una unidad. 
Para Jesús, el camino que conduce a Dios tendrá que pasar a través del 
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prójimo (Mt 6, 14 s.; 5, 43 ssz 18, 35). Dios decide la suerte del hom- 
bre teniendo en cuenta el comportamiento que él ha tenido en relación 
con su prójimo. Amar a Dios y al prójimo es el mandamiento más 
importante (ambos unidos en una sola fórmula). 

El amor que Jesús exige no es una cuestión del corazón, sino de 
la voluntad. La novedad de Jesús se encuentra en el concentrar en el 
amor a Dios todas las exigencias religiosas y cultuales. El amor que 
Jesús exige no tiene límites, porque Dios mismo en su amor no tiene 
límites. Así, el samaritano considera prójimo al que se encuentra en 
necesidad, sin pensar si es amigo o enemigo (Lc 10, 33 ss.). El amor 
se actualiza siempre en un caso concreto: aquel que está herido sobre 
el camino tiene necesidad de mi ayuda. Esta ayuda, este amor actual, 
tiene mayor importancia que todo culto (Mt 9, 13; 12, 7; 5, 23 s.). El 
amor, además, deberá estar siempre dispuesto a perdonar (Mt 18, 21 s.; 
Lc 11, 4; 17, 4). El samaritano odiado ha visto en el herido un amigo 
y le ha manifestado aquella caridad, que los dos ministros del culto (el 
sacerdote y el levita) le han negado. Para Jesús lo que importa es que 
la verdadera voluntad de Dios sea practicada en un momento preciso y 
sobre un hombre concreto. Lo que realmente causa sorpresa es que el 
samaritano, el cual según la Ley tenía el derecho de no socorrer, lo 
haya hecho, y el sacerdote y el levita, que estaban obligados, no lo 
hayan hecho (Lc 10, 33-37). 

En el texto de Mateo no se habla de un ideal, sino de la obedien- 
cia concreta a la voluntad de Dios. Ésta pide al hombre de estar siem- 
pre dispuesto a renunciar a los criterios humanos. La exigencia ilimi- 
tada e incondicionada de la caridad es una característica que encontra- 
mos en otros momentos de la predicación de Jesús. Se manifiesta en la 
renuncia a la venganza (Mt 5, 39 s.), en el no buscar el prestigio (Le 
11, 43; Mt 23, 6), en el ejercitar la caridad sin esperar recompensa (Le 
6, 31-34), en el bendecir siempre sin maldecir jamás (Lc 6, 27 ss.; Mt 
5, 44). Jesús pide a sus discípulos un amor sin límites. Pero este amor 
tendrá que estar siempre dispuesto a perdonar (Mt 18, 21 s.; Lc 17, 4) 
y a orar por los enemigos (Mt 5, 43-48). 

Este carácter radical de la exigencia de la caridad deriva, en Jesús, 
del carácter radical de la imagen que Él tiene de Dios. El Padre de 
Jesús de hecho, no impone límites ni «medida» a su acción. Quien- 
quiera que se coloca fuera del nuevo orden del amor de Dios revelado 
por Cristo cae bajo los golpes del juicio sin «medida» (Lc 6, 38; Mt 7, 
2). En cambio, quien haya aceptado el perdón ilimitado de Dios será 
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capaz de un amor personal nuevo (Lc 7, 47). Porque el amor y el reco- 
nocimiento están estrechamente ligados. El reconocimiento es un amor 
que responde. La acción de gracias responde al amor de Dios que la ha 
precedido (Lc 7, 36 ss.). 


8. El Mesías, hijo y Señor de David 
(Mt 22, 41-45) 


Jesús propone una pregunta a los fariseos: ¿De quién es hijo el 
Mesías? Y responde: De David. Pero nuestro Señor, citando el Salmo 
110, les hace ver que su respuesta no es la adecuada. La verdadera res- 
puesta hubiera sido: el Mesías, aunque descendiente de David por su 
origen humano, Cristo poseía también un carácter divino que le hacía 
superior a David y que éste había profetizado. Pero ellos no estaban 
dispuestos a reconocer esto. 


9. Hipocresía de los escribas y fariseos 
(Mt 23, 1-36) 


Terminadas las controversias con los judíos, Jesús se dirige ahora 
a sus discípulos y a las multitudes para pronunciar su veredicto sobre 
Israel. Los responsables del pueblo han conservado la enseñanza de 
Moisés, pero no la han puesto en práctica. Jesús invita a sus discípulos 
a rechazar su ejemplo. La comunidad de creyentes no está fundamen- 
tada en honores o títulos, sino en la fraternidad, que nace de tener a un 
Padre común y de seguir a Jesús. La autoridad en la Iglesia no puede 
ser un medio para buscar el propio interés, sino un instrumento para 
servir a los hermanos. 

A continuación (Mateo 23, 13-36), Jesús con palabras crudas 
acusa a los jefes espirituales de Israel de hipocresía y de duplicidad de 
vida. Les lanza siete maldiciones: casi todas ellas tienen como deno- 
minador común la hipocresía. 

Mateo (vv. 37-39) termina el capítulo 23 con un lamento sobre 
Jerusalén. Alude a las visitas reiteradas de Jesús a Jerusalén, de las que 
nada dicen los sinópticos, pero que refiere Juan evangelista. En ellas 
intentó reunir a sus hijos; pero Jerusalén rechazó a su Mesías, como 
antes había rechazado a los profetas que habían anunciado su venida. 
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Jesús va a desaparecer, rechazado por su pueblo; y Dios mismo aban- 
donará Jerusalén y su templo. Mateo parece ver en la destrucción de la 
ciudad, ocurrida en el año 70 d.C., el castigo de Dios por ese rechazo. 
Las palabras finales (v. 39), tomadas del Salmo 118, recuerdan la acla- 
mación a Jesús en su entrada en Jerusalén (Mt 21, 9), y alude a la últi- 
ma venida de Cristo al final de los tiempos. Los judíos saludarán esta 
vuelta, porque se habrán convertido (cf. Rm 11, 25 s.). 


CAPÍTULO XV 


VIAJE DE JESÚS HACIA JERUSALÉN 
(Le 9, 51-19, 27) 


Esta parte constituye la llamada «gran añadidura de Lucas» o el 
«relato que hace Lucas del viaje de Jesús a Jerusalén». Lucas narra 
cómo Jesús dejó Galilea, que hasta aquel momento había sido su 
campo de batalla y de actividad pública, para ir a Jerusalén en donde 
le esperaba la muerte. 

Muchos elementos del material de esta sección han sido ya men- 
cionados en Mateo, pero en otro contexto. Estos diez capítulos consti- 
tuyen la parte central del tercer Evangelio, y es la parte propia de 
Lucas. De hecho, Lucas se separa de Marcos e introduce un vasto 
paréntesis, que se extiende por cerca de diez capítulos, en los cuales 
incluye gran parte del material que él ha bebido de otra fuente. Sola- 
mente en Lucas 18, 15 volverá a tomar el hilo de la relación de Marcos. 

Lucas dice expresamente que Jesús a través de Samaría se puso en 
viaje hacia Jerusalén. Este movimiento hacia la Ciudad de la Pasión y 
de la Resurrección tiene un sentido teológico que ilumina toda la trama 
del «gran inciso» de Lucas. Se trata de un movimiento hacia el cum- 
plimiento de los misterios esenciales del mesianismo de Jesús. El tono 
escatológico que todo lo llena tiene un sentido nuevo: con la «venida» 
de Jesús a Jerusalén, con su Muerte y Resurrección, se inauguran los 
tiempos escatológicos, se preanuncia y se anticipa su «venida» final. 
Se podría dividir en estas partes: 


1. La enseñanza de Cristo (Lc 9, 51-12, 12): 
1. Introducción: Jesús rechazado por los samaritanos, inicia 
viaje (9, 51-56). 
2. Primera Parte: Seguir a Jesús. Misión y retorno de los seten- 
ta y dos (9, 57-10, 24): 
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a) Misión apostólica'(9, 57-10, 16). 
b) Epílogo de la misión (10, 17-24). 
. Segunda Parte: La enseñanza de Jesús: escuchadlo (10, 25- 
11, 36): 
a) Enseñanza de la caridad hacia el prójimo (10, 25-42). 
b) Enseñanza sobre la oración: don del Espíritu Santo (11, 1- 
13). 
c) Enseñanza sobre la liberación del espíritu inmundo (11, 
14-28). 
d) Escuchar la enseñanza de Jesús (11, 29-36). 
4. Tercera Parte: Los fariseos, adversarios y obstaculizadores 
de la misión de Jesús (11, 37-12, 12). 
a) Requisitoria contra los fariseos (11, 37-12, 1). 
b) Advertencias a los discípulos sobre los enemigos (12, 2-12). 


es] 


. El anuncio escatológico de Jesús (12, 13-14, 6): 


1. Introducción: Desapego evangélico en vista del Reino (12, 
13-34), 

2. El discurso escatológico: Exhortaciones escatológicas (12, 
35-14, 6). 
a) Esperar el retorno de Cristo (12, 35-56). 
b) Amenaza del juicio escatológico (12, 57-13, 17). 
c) Juicio sobre Israel que rechaza a Cristo (13, 18-14, 6). 


. Colección de parábolas (14, 7-16, 31): 


a) Parábolas de los invitados al Reino (14, 7-25). 

b) Es necesario renunciar a los bienes para obtener el Reino 
(14, 28-33). 

c) Parábolas de la misericordia: Dios ofrece el Reino a todos 
(15, 1-32). 

d) Es necesario el desapego para entrar en el Reino (16, 1-31). 


. Conclusión: Máximas, el siervo fiel, curación de los diez lepro- 


sos (17, 1-19): 

a) Diversos preceptos sobre la conducta de los discípulos (17, 
1-5). 

b) El discípulo fiel es un siervo de Dios (17, 7-10). 

c) Los diez leprosos: samaritano agradecido (17, 11-19). 


. Apéndice escatológico: Complemento sobre la escatología (17, 


20-18, 14). 
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a) El acontecimiento escatológico (17, 20-37). 
b) El juicio escatológico: dos parábolas (18, 1-14). 


1. La enseñanza de Cristo 
(Lc 9, 51-12, 12) 


La parte inicial de este primer discurso (9, 51-10, 24), después del 
episodio introductivo, está toda dedicada a los apóstoles y al apostola- 
do, y habla sobre todo de la misión de los setenta y dos discípulos por 
Galilea. Es en gran parte paralela al discurso misionero de Mateo; y 
Lucas la ha enriquecido con escenas de vocaciones y con advertencias 
de Jesús sobre el apostolado. 

La parte intermedia (10, 25-11, 36) comienza con un trozo dedi- 
cado a la enseñanza sobre la caridad; después un episodio inculca la 
idea de la necesidad de «escuchar» a Cristo (10, 38-42: Marta y 
María). Luego un segundo trozo dedicado a las enseñanzas sobre la 
plegaria y sobre la liberación de Satanás. Viene después un breve epi- 
sodio en el que se insiste sobre la «escucha» de Cristo (la mujer que 
ensalza a María: 11, 27 s.). La Santísima Virgen encama bien la defi- 
nición del creyente, porque fue la primera en acoger la palabra de Dios 
y en hacerla vida (Lc 1, 38. 45; 2, 19. 51). Finalmente, hay todo un 
trozo que insiste claramente sobre el mismo argumento (los ninivitas 
han escuchado a Jonás, la reina de Saba escuchó a Salomón...: 11, 29- 
32). Nos parece, pues, que esta parte quiere presentarnos la enseñanza 
de Cristo (caridad hacia el prójimo, vida de oración, liberación de 
Satanás) e inculcar el deber de «escucharlo». 

La parte final (11, 37-12, 12) nos presenta una requisitoria bas- 
tante desarrollada contra los fariseos y escribas, seguida de adverten- 
cias de Jesús a sus discípulos en relación con los enemigos. De esta 
parte encontramos muchos paralelos en el discurso «misionero» de 
Mateo. 

La primera etapa del viaje de Jesús a Jerusalén contiene enseñan- 
zas dirigidas a los discípulos (Lc 9, 51-56). Nos indica las dificultades 
que encontraron en una aldea de samaritanos, que no quisieron recibir 
a Jesús. Después nos ofrece tres ejemplos sobre el tema del apostolado. 
Según Lucas 9, 57 ss., uno se ofrece espontáneamente a seguir a Jesús. 
Según Mateo 8, 19 se trataría de un escriba. Jesús le presenta la difi- 
cultad de la empresa, haciéndole ver que su vida es semejante a la de 
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un fugitivo, sin casa ni patria; menos cómoda y segura que la de las 
propias bestias. 

Una segunda persona (Lc 9, 59-60) es invitada al seguimiento de 
Cristo. Pero el invitado le pide un período de espera. La respuesta de 
Jesús es muy dura, digna de Aquel que es el Señor de la vida y para el 
cual la muerte natural no tiene importancia. Jesús coloca su segui- 
miento más alto que el mismo deber de piedad (que el cuarto manda- 
miento). 

Un tercer caso (Lc 9, 61-62: no se encuentra en Mateo) se parece 
al primero porque se ofrece a seguirlo, pero con una condición. Jesús 
muestra la amplitud de sus exigencias recurriendo a un proverbio apli- 
cado al orden mesiánico. Es realmente apto para el apostolado del 
Reino de Dios sólo quien acepta incondicionalmente las renuncias que 
su vocación le impone!. 


La misión de los 72 discípulos (Lc 10, 1-16; Mt 10, 5 ss.). Mateo 
pone parte de este discurso, en el sermón dirigido a los Doce (Mt 10, 
S ss.); pero parece más original en Lucas, e incluso el número 72 en 
lugar de Doce. Sólo aquí se habla de 72 en el Nuevo Testamento (cf. 
Gn 10: según los LXX). En Génesis 10, el número 72 es el número de 
las naciones paganas. Jesús envía a sus discípulos de dos en dos para 
que su testimonio tenga el valor jurídico que exigía la Ley (Dt 17, 6; 
19, 15). En la perspectiva teológica de Lucas la misión de los 72 es 
muy significativa, porque preanuncia la misión entre los paganos, que 
según los judíos formaban las 72 naciones de la tierra. 


Gozo de Jesús y bienaventuranza de los discípulos (Lc 10, 21-24; 
Mt 11, 25-27). Sólo Lucas nos indica la situación precisa. Es también 
sólo Lucas el que nos dice que en aquel momento «el Espíritu Santo 
llenó de alegría a Cristo» y se sintió lleno de gozo. El motivo del júbi- 
lo es el hecho y la manera con la cual el Padre obra en el mundo. El 
Reino empieza a manifestarse en la acogida de los sencillos. Los dis- 
cípulos son bienaventurados porque han visto lo que los más grandes 
personajes del Antiguo Testamento desearon inútilmente ver, es decir, 
los tiempos mesiánicos. San Pablo insiste sobre los largos silencios 
que han envuelto el Misterio de Cristo (Rm 16, 25). Este pasaje es una 
indiscutible prueba de la conciencia mesiánica de Jesús. 


' Cerfaux, en ETL 1935, pp. 326-328; Vaccari, A., en VD, 1938, p. 308 ss. 
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El máximo precepto y la parábola del Buen Samaritano (Le 10, 
25-37). En Marcos 12, 28-31, un escriba pregunta a Jesús cuál es el 
mandamiento más importante, y el Señor le responde remitiéndolo a la 
Ley. Lo que causa maravilla es cómo el mismo Jesús (en Mateo y 
Marcos) une juntamente los dos preceptos. En la literatura rabínica no 
se encuentran juntos, aunque les daban una gran importancia. No exis- 
te, de hecho, ningún amor a Dios sin las obras de misericordia. 

Jesús, en la respuesta, no dice prójimo es todo hombre, sino que 
indica con un ejemplo cómo ha de entenderse el amor hacia el próji- 
mo. 

El samaritano, enemigo y odiado por los judíos, de la parábola 
debía ser un comerciante. Dio dos denarios al mesonero, diciéndole: 
«Cuida de él, y lo que gastes de más te lo pagaré a mi vuelta». Para un 
judío, la cuestión de quién era el prójimo, tenía una respuesta clara en 
la Ley: es todo miembro del pueblo de Dios (Ex 20, 16 s.; 21, 
14.18.35; Lv 19, 13-18). Para Cristo todo hombre que se aproxime a 
los demás con amor es el verdadero prójimo, aunque sea un extranje- 
ro. El sacerdote y el levita, expertos en la Ley, pasan los dos de largo. 
Sus conocimientos no les sirvieron para responder a la necesidad. Y su 
corazón no sintió misericordia hacia el herido. En cambio, el samari- 
tano, hereje y odiado, siente lástima y acercándosele lo atiende y pro- 
cura su curación. En el gesto del samaritano, la Iglesia reconoce un 
aspecto fundamental de su misión: la de ayudar y levantar a todos los 
hombres y mujeres caídos por cualquier motivo. 

Existe un problema en la formulación de la pregunta de Jesús: 
¿Quién de los tres te parece que fue prójimo del que cayó en manos de 
los salteadores? El escriba había preguntado: ¿Quién es mi prójimo? 
Jesús, en cambio, le pregunta sobre el sujeto del amor (¿quién ha obra- 
do como prójimo?) El escriba piensa en sí, cuando interroga: ¿dónde 
termina mi obligación? (v. 29). Jesús le dice: piensa en el que se 
encuentra en necesidad, ponte en su lugar, pregúntate: ¿quién espera 
ayuda de mí? (v. 26). Así verás que no hay límite para el precepto del 
amor. El «prójimo» debe ser para ti cualquiera que tenga necesidad de 
tu ayuda. 


Una sola cosa es necesaria: escuchar la palabra de Jesús (Le 10, 
38-42). Con la visita de Jesús a Marta y María se inicia la instrucción 
de Jesús sobre la oración (Lc 10, 38-11, 13), que es uno de los temas 
preferidos por Lucas. No se trata de oponer la acción a la contempla- 
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ción, sino que lo importante es la escucha de la palabra del Señor. Se 
acentúa la preeminencia absoluta del Reino mesiánico, sobre todo 
aquello que es puramente natural. Se trata de la misma enseñanza que 
imparte Jesús cuando dice que debemos buscar en primer lugar el 
Reino de Dios y todo lo demás nos será dado por añadidura; cuando 
dice que su comida es la de hacer la voluntad de Dios que lo ha envia- 
do; o también cuando afirma que su madre y sus hermanos son aque- 
Hos que hacen la voluntad del Padre. 

Marta (en arameo significa «señora») era la enérgica ama de casa. 
Acogía con gran hospitalidad a Jesús, le dirigía los debidos honores, le 
preparaba la comida. María aparece como «un alma interior y tranqui- 
la». Es presentada como una persona de la que se habla ahora por pri- 
mera vez. Por eso, no se puede identificar con la «pecadora» ni con 
María la Magdalena (cf. Lc 7, 37). Sentada a los pies del Señor: frase 
técnica para designar la tradicional postura de los estudiantes en las 
escuelas rabínicas (cf. Hch 22, 3), escuchaba sus palabras. 

En el versículo 42, el texto no es seguro. Son tres las lecciones 
según los diversos códices: 


a) «Pocas cosas son necesarias: sólo una». Así, los manuscritos 
B, S,L 33; versiones bohaírica, etiópica, Orígenes; ediciones Wescott- 
Hort, Netle, Lagrange, Merk (hasta la 3. edición). Es la mejor y la más 
copiosamente atestiguada. 


b) «Una sola cosa es necesaria». Así, en los manuscritos C, W, K, 
P 45, P 75; versiones siro-curetoniana, sira-peshitta, sahídica, Vulgata, 
Juan Crisóstomo, Agustín; ediciones de Tischendorf, Vogels, Merk 
(desde la 4.? edición), Bover. Es la lección comúnmente aceptada. 


e) «Pocas cosas son necesarias». Así, las versiones armena y siro- 
harclense; ediciones de Von Soden. No tiene ninguna probabilidad de 
ser la lección original. 


La lección que se debe preferir es la primera, porque se presenta 
la más difícil, y por tanto más indemne de manipulaciones simplifica- 
doras y porque explica las otras lecciones, como sus derivadas, mien- 
tras que ella no es explicada por las otras. 

María ha elegido la parte mejor. Y porque practica desde ahora una 
cosa superior, no deberá dejarla por otra inferior. Es lo mismo que decir 
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que lo temporal debe ceder siempre el paso a lo espiritual (Sal 15, 15; 
118, 57). Otros intérpretes afirman que Marta es el tipo de los cristianos- 
judíos, María de los cristianos-gentiles, o también Marta es el tipo de la 
vida práctica, María de la vida contemplativa; e incluso: las «muchas 
cosas» significan los numerosos mandamientos de la Ley, mientras las 
«pocas cosas» son los mandamientos del amor del Evangelio. Las 
«pocas cosas» pueden estar en contraste con las «muchas cosas». 

Marta está haciendo grandes preparativos; en cambio, hubiera sido 
más oportuno preparar una comida más sencilla. Como explica algún 
autor moderno: sería mejor preparar un solo plato. 

Parece que la respuesta original sería: «Marta, Marta, tú te inquie- 
tas y preocupas por muchas cosas, pero María ha escogido la mejor 
parte». La parte mejor que María ha escogido no es la vida contem- 
plativa o la ética del Sermón de la Montaña, sino el Reino de Dios. El 
contraste lo encontramos entre Marta inmersa en las tareas materiales 
y María que deja todo para seguir a Cristo. 


Jesús enseña a orar (Lc 11, 1-13). Este capítulo no se puede redu- 
cir a unidad. Son diversos los temas que se tocan: El Padrenuestro (vv. 
1-4); el amigo importuno (vv. 5-13); el Reino dividido (vv. 14-26); elo- 
gio de la Madre de Jesús (vv. 27-28); la señal de Jonás (vv. 29-32); la 
luz sobre el candelero (vv. 33-36), comida en casa de un fariseo (vv. 
37-54). 

Lucas enmarca en su verdadero cuadro la enseñanza del 
Padrenuestro a los discípulos. La oración es imprescindible en la vida 
de un creyente. Lucas nos transmite la oración que Jesús enseñó a los 
suyos. Mateo nos ofrece el Padrenuestro dentro del Sermón de la Mon- 
taña, en contraste con las oraciones de los fariseos y paganos (Mt 6, 9- 
13). El Padrenuestro que Cristo nos enseñó, contiene las convicciones 
y deseos que deben aparecer en nuestra oración: invocación a Dios 
como Padre, al cual deseamos llegar. Para conseguir esto hemos de 
santificar su nombre, a fin de que llegue el Reino esperado. El discí- 
pulo de Cristo mientras vive en este mundo necesita el sustento del 
pan, el aliento del perdón y la fuerza para no sucumbir en la tentanción. 
Y puesto que esto lo necesitamos todos los días, nuestra oración debe 
ser incansable, hasta que Dios nos dé el don del Espíritu Santo (Lc 11, 
13), que invadirá la Iglesia y el mundo desde el día de Pentecostés. 

El Padrenuestro de Lucas tiene cinco peticiones, en lugar de las 
seis de Mateo. 
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En Lucas 11, 5-13 se habla del amigo importuno. El pensamiento 
fundamental de esta parábola no está en la enseñanza que debemos 
orar con insistencia para ser.escuchados por Dios, sino en acentuar 
mejor el hecho de que nuestra plegaria debe ser hecha con plena con- 
fianza. 


Jesús y Beelzebul (Lc 11, 14-26). Jesús expulsando a los demonios 
demostraba que el Reino de Dios ya estaba presente en su persona. 
Pero sus enemigos, para desacreditarle, atribuían al mismo demonio 
los milagros que hacía. Jesús les responde que el mal no puede com- 
batir contra sí mismo. Toda su vida revela que actúa con el poder de 
Dios para hacer que reine el bien en la humanidad. El nombre 
Beelzebul = Señor del culto idolátrico o «dios de la suciedad»: sacrifi- 
cio pagano (rabinos). La forma Beelzebul (= «dios de las moscas») es 
una analogía retrospectiva de 2R 1, 2 ss., en donde el dios cananeo de 
Accaron se llamaba así. * 

Jesús arroja al demonio con el poder de Dios. Y esto revela que el 
Reino de Dios se manifiesta en Jesús. Con la aparición de Cristo, Dios 
ha empezado a combatir a Satanás. El fuerte es Satanás; el más fuerte 
es Cristo. Jesús, con el poder de Dios, va recogiendo en torno a sí las 
ovejas de Dios (vv. 20-23). Pero no basta salir de la esclavitud del 
demonio, hay que entrar bajo el servicio de Dios y admitir su espíritu. 
Si Dios no entra, entrará nuevamente el demonio. La imagen de la casa 
«limpia y adornada» sirve para indicar el interés que tiene el demonio 
en seguir dominando. La suerte de los judíos, si no aceptan la palabra 
de Jesús, va a ser peor ahora que antes (vv. 24-26). 


Elogio de la Madre de Jesús (Lc 11, 27-28). La felicidad y la glo- 
ria de la mujer se funda en los hijos (Pr 23, 24 s.). Jesús valora de otro 
modo la gloria de la mujer y del hombre. Cristo la coloca en el cono- 
cimiento y en la práctica de la palabra de Dios. Ésta es también la glo- 
ria de María, que fue dichosa, bienaventurada, porque «creyó» en la 
palabra de Dios. Una escena parecida la tenemos en Lucas 8, 19-21. 
Ambos textos expresan cuál es la verdadera grandeza ante los ojos de 
Dios. María fue la primera en aceptar y acoger la palabra de Dios y en 
hacerla vida. «Oír la palabra de Dios» (v. 28) implica el recibirla, acep- 
tarla y practicarla. Jesús coloca el parentesco espiritual por encima del 
natural. María es bienaventurada por su fe y adhesión a la voluntad 
divina. 
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La señal de Jonás (Lc 11, 29-32). Como Jonás enseñó y predicó a 
los ninivitas el camino de la salvación, así Jesús; pero los contemporá- 
neos de Jesús son menos generosos porque no han hecho caso a la pre- 
dicación de Cristo. Lucas, en este texto, no se fija en la resurrección de 
Cristo, a diferencia de Mateo, sino en la predicación y la sabiduría de 
Jesús (más importante que Jonás y Salomón). Éste es el signo que Dios 
da a aquella generación. 


La luz sobre el cadelero (Lc 11, 33-36). En Mateo 5, 16 se aplica 
a los discípulos, que como luz del mundo, deben lucir con su doctrina 
y su vida. En este texto, Lucas, 11, 33-36, se explica a los discípulos 
el origen de la incredulidad de los judíos, que proviene de su propia 
mala disposición, por lo cual han apagado la luz que hay en el hombre 
para ver la verdad”. Este loghion que Jesús dirige a todos, podrá ser 
entendido por todos. Basta tener la inteligencia sana. 

Contra los fariseos y escribas (Lc 11, 37-54) lanza graves acusa- 
ciones porque le criticaban por no observar las prescripciones sobre las 
abluciones antes de comer. Guardan todavía hoy su valor porque no 
debemos juzgar según las apariencias, mi hacer de la fe una cuestión 
ritual o exterior. Es difícil entender cómo Jesús pudo pronunciar estas 
diatribas contra los fariseos en un banquete. Tal vez la unión de las dia- 
tribas con el banquete sea redaccional. 


Advertencias a los discípulos sobre los enemigos (Lc 12, 2-12). 
Este capítulo 12 es importante por su doctrina ascética. Casi todo se 
encuentra en Mateo, pero en contextos distintos. Se recomiendan al 
discípulo de Cristo dos virtudes: la verdad y la sinceridad, ante la 
hipocresía de los fariseos (vv. 1-3), y la valentía en la confesión de fe 
(vv. 4-12). Los discípulos deben guardarse del espíritu y de la mane- 
ra de proceder de los fariseos. La hipocresía que reprende Jesús es 
carencia de auténtica virtud y justicia, y luego, la simulación de la vir- 
tud. En los versículos 4-9, se exhorta a confesar la fe sin miedo. El 
saber que estamos en las manos de Dios permite a los creyentes afron- 
tar las dificultades con serenidad y confianza. El Espíritu Santo es el 
que obra en Jesús, y la blasfemia contra el Espíritu Santo supone la 
renuncia al mismo Espíritu que obra en el hombre la conversión; 


? Benoit, P., L' oeil lampe du corp, en RB, 60, 1953, pp. 603-605. 
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pecar contra el Espíritu Santó es no querer ver O reconocer las obras 
del Espíritu. 


2. El anuncio escatológico de Jesús 
(Le 12, 13-14, 6) 


La primera parte está dedicada a enseñar el desapego de los bienes 
terrenos. Es propio de Lucas, especialmente en relación con la mani- 
festación final del Reino, insistir sobre el «desapego». El afán de 
riquezas es una necedad, porque la vida de una persona no se funda ni 
depende de ellas. La enseñanza evangélica sobre el «desapego» en 
vista del Reino no tendría sentido sino en la perspectiva escatológica 
(Mateo prefiere insistir sobre la «vigilancia»). Por consiguiente el 
«discurso escatológico» es introducido por unas palabras sobre el 
«desapego» (Lc 12, 13-34). Lucas exhorta a no poner el corazón en las 
riquezas, sino compartirlas con los necesitados (Lc 12, 32-34; 14, 14; 
16, 9). 

La parte propiamente escatológica (Lc 12, 35-14, 6) trata diversas 
cuestiones: espera del «retorno» escatológico de Cristo (12, 35-56), 
amenaza del juicio escatológico a aquellos que no esperan el retorno 
del patrón y no le ofrecen los frutos de su árbol (12, 57-13, 17), el jui- 
cio sobre Israel, símbolo de la humanidad que rechaza a Cristo (13, 18- 
14, 6). Dos episodios milagrosos (13, 10-18; 14, 1-6) subrayan, casi 
por contraste, la idea de la salvación mesiánica. En Lucas 12, 35-48 se 
nos ofrecen varias parábolas que exhortan a la vigilancia en espera de 
la llegada del Señor. La vigilancia es necesaria porque la hora del 
retorno de Cristo es imprevisible. A los que ha confiado el cuidado de 
la comunidad deben estar vigilantes en actitud de servicio. 

Jesús invita a la penitencia (Lc 13, 1-9). Nos habla primero de un 
acontecimiento histórico (13, 1-5) que no conocemos con exactitud. 
Las reflexiones sobre ellos nos enseñan que ante Dios todos estamos 
necesitados de penitencia. La parábola de la higuera (13, 6-9), referida 
a Israel, nos manifiesta las oportunidades que Dios concede para la 
conversión. Mateo nos narra el episodio de la higuera que se secó (Mt 
21, 18-22), como un acto de severidad; Lucas ha preferido esta pará- 
bola sobre la paciencia. De hecho, a pesar de la invitación urgente a la 
conversión, vivimos todavía en el tiempo de la paciencia de Dios (Rm 
3, 25-26). 
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3. El discurso de las parábolas 
(Lc 14, 7-16, 31) 


En esta parte, Lucas nos ofrece nueve parábolas que tratan diver- 
sos temas desligados entre sí. Un primer grupo de dos parábolas de los 
«invitados»: el invitado modesto, y los invitados que rechazan la invi- 
tación (14, 7-11.15-24). La «invitación es para el Reino de los cielos», 
como precisa Lucas (14, 15). La humildad es uno de los valores del 
Reino, al igual que el desapego y la generosidad para con los pobres. 
En el banquete del Reino, la excesiva valoración de sí mismo debe 
ceder el puesto a la humildad, y el interés debe transformarse en gra- 
tuidad. 

Después siguen otras dos parábolas: «parábola de la torre» y 
«parábola de la guerra» (14, 28-32), estrechísimamente ligadas entre 
ellas, explícitamente propuestas para inculcar la renuncia a los bienes 
terrenos (14, 33). El capítulo 15 presenta las tres célebres «parábolas 
de la misericordia» (la oveja, la dracma perdida, el hijo pródigo). Es 
la misericordia divina que busca al pecador o lo acoge para el Reino. 
De la parábola del «hijo pródigo» trataremos después. El capítulo 16 
ofrece otras dos parábolas: el administrador infiel y el rico epulón (16, 
1-8.19-31): las dos insisten sobre el buen uso de los bienes terrenos y 
sobre el desapego. 

En estos cuatro grupos de parábolas, Lucas parece querer presen- 
tar una enseñanza sobre el Reino de Dios: la idea central sería el ofre- 
cimiento del Reino por parte de Dios, y luego propone las condiciones 
requeridas para entrar en él. Así, en las parábolas sobre los «invita- 
dos», Dios invita a entrar en el Reino y a acoger la invitación; en las 
parábolas de la «torre» y de la «guerra», enseña que la renuncia es el 
precio requerido para poder responder a la invitación divina. 
Finalmente, Dios llama misericordiosamente al Reino a los pecadores, 
en las parábolas de la misericordia; pero a condición de una pobreza 
religiosa (c. 16). 

Hemos dicho ya que uno de los rasgos propios de Lucas es la 
insistencia sobre la pobreza. En la parábola de la «gran cena» (14, 15- 
24), Dios, al ver rechazada su invitación, se decide a buscar su propio 
pueblo entre los más necesitados. En esta parábola se anuncia una vez 
más la entrada de los paganos en la Iglesia (Hch 10). Lucas afirma 
explícitamente que esta llamada se dirige a los pobres, un rasgo que no 
aparece en Mateo. 
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El seguimiento de Cristo (14, 25 ss.) exige muchas veces la renun- 
cia y el despojamiento. El «cargar con su cruz» supone un estilo de 
vivir lo cotidiano a la luz de las exigencias del Reino, siguiendo las 
huellas de Jesús. Las dos parábolas (14, 28-32) invitan a sopesar pru- 
dentemente nuestras posibilidades de responder a las exigencias del 
Evangelio, pero teniendo siempre como horizonte la renuncia total. 

La imagen de la sal (14, 34-35) nos indica cuál ha de ser la misión 
de los discípulos en el mundo. Para llevarla a cabo es necesario que su 
fidelidad al Evangelio no se desvirtúe nunca. 


4. El amor paterno de Dios por los extraviados 
(Le 15) 


Este capítulo reúne tres parábolas sobre el tema de la búsqueda y 
hallazgo de lo que estaba perdido. Las dos primeras, tanto en el pen- 
samiento como en la forma, constituyen una pareja única. La tercera, 
diversa en la forma narrativa, ha debido ser colocada aquí por su afi- 
nidad de contenido con las otras. 


a) Parábolas de la oveja extraviada y de la dracma perdida (15, 
1-10). La parábola de la oveja extraviada la encontramos también en 
Mateo (18, 12-14), en relación con la máxima sobre el escándalo. Ma- 
teo ha adaptado las palabras al nuevo contexto (cf. p. 192). 

Jesús, en estas dos parábolas, quiere justificar su comportamiento 
con los publicanos y pecadores. Ante los fariseos que se consideraban 
justos y se indignaban por la buena acogida que Jesús dispensaba a los 
pecadores, Jesús les habla de la alegría de Dios al encontrar lo que 
estaba perdido y los invita a cambiar de actitud (Lc 15, 25-32). La 
parábola de la oveja perdida tiene como trasfondo a Ezequiel 34, 11- 
16. Jesús es el buen pastor que ha venido a buscar las ovejas perdidas 
(Mt 18, 12-14; Jn 10, 11-16). La complacencia de Dios por la conver- 
sión de un pecador demuestra que para Él éste tiene un valor incluso 
como pecador, y que es objeto de su amor. Estas parábolas defienden 
e iluminan la actitud de Jesús, que perdona los pecados de los horm- 
bres, abate las barreras religiosas y llama a los miserables al Reino. 
Los fariseos murmuran; se sienten orgullosos de su seguridad moral, 
piensan que la religión es una propiedad de ellos y no soportan que 
alguno hable de un Dios que pertenece a los otros (a los pecadores, a 
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los enemigos, a las prostitutas). El Dios de Jesús destruye sus seguri- 
dades humanas y la misma visión que tienen de Dios. Por esto se opo- 
nen y protestan violentamente. 

La parábola de la dracma perdida (vv. 8-10) acentúa, como la 
anterior, la alegría que Dios siente cuando un pecador se convierte. Es 
la misma alegría que mueve a Jesús a acercarse a los pecadores. Es la 
alegría del Evangelio. La dracma equivalía, más o menos, a una pese- 
ta oro. El piso de las casas palestinas de aquel tiempo era de tierra. Por 
eso, la mujer tiene que barrer para encontrarla. La actitud de la mujer 
es la misma que la del pastor: diligencia, alegría, amor. 

Estas parábolas tienen dos finalidades: Con ellas Jesús defiende 
la propia posición y el gesto de perdón que ofrece a los marginados; 
además, con ellas revela Jesús el verdadero rostro de Dios sobre la tie- 
rra: Dios se revela como fuerza de un amor que crea y salva. 

Tanto en la parábola de la oveja perdida como en la de la dracma 
perdida, y luego encontradas, se siente la misma alegría. Ahora bien, 
dice Jesús, el modo de obrar de Dios es análogo. No le bastan los jus- 
tos, sino que también se ocupa especialmente de los que están en peli- 
gro. Jesús habla aquí de Dios en modo muy antropomórfico. Esto no 
quiere decir que para Dios un individuo pecador que se convierte tenga 
mayor valor que los hombres verdaderamente piadosos. Su alegría por 
la conversión del pecador es tan grande, porque se trata de una perso- 
na que, humanamente hablando, estaba ya considerada como perdida. 
La «alegría» de Dios se expresa en estas palabras en apoyo de la pará- 
bola, pero no quiere decir que Dios ame al pecador más que al hombre 
justo. Las dos parábolas adquiren su pleno significado sólo si las 
entendemos en relación al amor del mismo Jesús por los pecadores. Su 
misión es «buscar y salvar lo que estaba perdido» (Lc 19, 10). Puesto 
que el pecador, como ya enseña el Antiguo Testamento (Jr 24, 5-7), no 
puede con sus solas fuerzas volverse a Dios, el Señor lo sigue para 
hacerle volver. Las dos parábolas consideran el acontecimiento de la 
conversión del pecador partiendo exclusivamente de Dios. El cuidado 
que Jesús tiene de los pecadores corresponde a la voluntad de Dios. El 
Señor es tan misericordioso, que la mayor alegría la encuentra en el 
perdonar. 


b) La parábola del hijo pródigo (Lc 15, 11-32). Aquí, además del 
amor de Dios Padre, es descrita, en forma conmovedora, también la 


260 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. SALGUERO 


culpa del hombre. El hecho que sean padre e hijo, que son colocados 
el uno frente al otro, indica claramente que el pensamiento central de 
la parábola es que el hombre, incluso el pecador, es todavía amado 
por Dios, porque es su Padre. Esta parábola del «hijo pródigo», por 
la profundidad y la grandeza de su pensamiento central y por la belle- 
za de la forma, es considerada como la perla entre todas las parábolas 
de Jesús, como «el Evangelio en el Evangelio». Es propia de Lucas, 
que nos la refiere con extraordinaria finura de arte y con evidente con- 
moción. 

El acento principal de la parábola no está en el comportamiento de 
los dos hijos, sino en el del padre, que representa a Dios. Su luz es 
todavía más grande confrontándola con la de los dos hijos de Mateo 
21, 28-32, en la que Dios aparece como el patrón que exige obedien- 
cia. Aquí, en cambio, es exclusivamente la bondad que perdona. 

El hijo menor se marcha de la casa paterna. Quiere una vida inde- 
pendiente. Recogiendo todo se fue, y malgastó la fortuna y su vida 
lejos de casa, cayendo en el grado más bajo de vileza (v. 15). Viéndose 
en aquel estado, se arrepintió (v. 17) y volvió a su padre, el cual corre 
a su encuentro y lo abraza largamente, ofreciéndole amor y casa. Esto 
nos indica la fuerza del perdón de Dios y de su modo de tratar a los 
pecadores. 

La enseñanza central de la parábola no es tanto el comporta- 
miento del hijo pródigo, que se arrepiente y vuelve a casa, y ni siquie- 
ra las quejas del hijo bueno, que son tomadas en consideración, sino 
más bien la compasión y la alegría del padre por la salvación del hijo. 
Jesús quiere decir: si un padre terreno se comporta así, cuánto más lo 
hará el Padre celestial, que invita a todos a alegrarse por la salvación 
de los pecadores. Así es Dios, tan bueno, indulgente y lleno de miseri- 
cordia y de amor. 

La parábola tiene dos puntos culminantes: no sólo el retorno del 
hijo menor (v. 24), sino también la protesta del hijo mayor (v. 32). 
Jesús añade la segunda parte, porque la parábola iba dirigida a hom- 
bres semejantes al hijo mayor, es decir, a hombres que se escandaliza- 
ban del Evangelio. Por tanto, esta parábola no es primariamente una 
proclamación de la Buena Nueva delante de críticos. El amor de Dios 
es ilimitado. Los que escuchan a Jesús deberán decidirse, si quieren 
obedecer a la petición del padre y alegrarse con Jesús. Jesús quiere jus- 
tificar su modo de proceder con los pecadores, como si dijese: «Yo 
obro como corresponde a la naturaleza y a la voluntad de Dios». 
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Sin embargo, la gran generosidad del padre, su actitud misericor- 
diosa, que simboliza la misericordia divina, no es comprendida por el 
hijo mayor, el cual, con una actitud semejante a la de los fariseos y 
escribas, se niega a participar en la alegría, y llena de reproches a su 
padre. La respuesta del padre, que no entiende de agravios, sino de per- 
dón y de amor desinteresado, vuelve a insistir en la alegría por haber 
encontrado lo que estaba perdido (Lc 15, 1-7.8-10). 


Conclusión. En estas tres parábolas Dios se revela: a) Como prin- 
cipio de un amor que busca lo que estaba perdido, que perdona. Dios 
es un padre que ofrece a todos la gracia del perdón y la posibilidad de 
una existencia nueva. Su alegría está precisamente en el ayudar a aque- 
llos que se han extraviado o están en peligro. b) El Evangelio se defi- 
ne partiendo de esta revelación de amor. Jesús se ha presentado en este 
mundo, como la «encarnación» del perdón misericordioso de Dios 
entre los hombres. c) El escándalo que suscita su actitud indica, en el 
fondo, el rechazo del Dios verdadero”. 


5. Catequesis sobre el uso de los bienes terrenos 
(Lc 16) 


En este capítulo 16, Lucas nos propone la enseñanza de Jesús 
sobre el recto uso de los bienes terrenos, tema ya parcialmente tratado 
en el capítulo 12, 13-34. Lucas acentúa más que los otros evangelistas 
la oposición de Jesús a la riqueza. Mientras en la sección del capítulo 
12 insistía sobre la inutilidad de los bienes y sobre el abandono lleno 
de confianza en las manos de la divina Providencia; en este capítulo 16 
exhorta a hacer la limosna, el único uso apropiado de las riquezas. Es 
evidente que Lucas no aprecia la pobreza como fenómeno social, sino 
sólo por su significado religioso, en cuanto dispone al hombre a poner 
la propia confianza sólo en Dios. 


a) Parábola del administrador infiel (Lc 16, 1-13). Lucas trata 


varias veces el tema de los bienes de fortuna. El modo de usarlos es el 
reflejo del gran misterio del amor de Dios en nuestra vida. Lucas nos 


3 Salguero, J., 7 Vangeli Sinottici, pp. 140-144. 
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habla en esta parábola del uso'de los bienes terrenos que nos ha dado 
Dios. 

Se trata de un administrador injusto. Su patrón ha sabido de su 
infidelidad, y quiere despedirlo pronto, y el administrador sagaz deci- 
de entonces falsificar las cuentas de su señor, reduciendo descarada- 
mente lo que pertenecía a su patrón. Calcula que así los deudores se 
sentirán obligados a ayudarlo, una vez que sea despachado por el amo. 
Pues bien, el modo de obrar de este administrador es alabado: «El amo 
alabó a aquel administrador inicuo, porque había obrado sagazmente» 
(Lc 16, 8). Y Jesús añade: «Haceos amigos con los bienes de este 
mundo. Así, cuando tengáis que dejarlos, os recibirán en las moradas 
eternas» (Lc 16, 9). Por tanto, este administrador infiel ¿puede ser para 
nosotros un modelo? ¿Cómo? 

Ante todo conviene advertir que el administrador es alabado por el 
amo a causa de su agudeza, sagacidad, astucia, con las que se preocu- 
pó de prepararse su futuro mientras tenía todavía tiempo para hacerlo. 
En su sagacidaz y en ninguna otra cosa está la ejemplaridad de su 
modo de obrar. Por consiguiente, no se alaba al administrador por su 
mal comportamiento, sino por su habilidad en el salir bien de una 
situación desesperada. Él ha usado las riquezas que el patrón le había 
confiado para hacerse amigos. En modo análogo, los cristianos deben 
hacerse amigos con los bienes de este mundo poniéndolos al servicio 
de los demás. De esta manera nunca caerán en la adoración del «dios» 
dinero (Lc 16, 13). Las «riquezas injustas» designan las riquezas terre- 
nas en general, y no sólo las adquiridas injustamente. «Injusto» podría 
en absoluto ser lo mismo que «engañoso» (Mc 4, 19). Pero también la 
riqueza se puede llamar «injusta», porque en muchos casos tiene un 
origen injusto o un uso injusto (cf. Si 5, 8; 27, 2). Se llama «injusta» 
la riqueza no sólo porque quien la posee la ha adquirido con malas 
artes, sino también, de un modo más general, porque en el origen de 
casi todas las fortunas hay alguna injusticia. Algunos desearían tradu- 
cir «injusto» por la palabra más suave: «engañoso» (Mc 14, 19). La 
literatura hebrea (Enoc 63, 10) conoce ya esta expresión. Por tanto no 
es de Jesús ni de Lucas. 

El versículo 9 considera que estos bienes materiales, tan peligro- 
sos para la salvación, lo más conveniente, según la prudencia cristia- 
na, es emplearlos en obras de caridad. El dinero, que generalmente es 
ocasión o efecto de injusticia, puede convertirse en un medio para ayu- 
dar a los necesitados y a los pobres. Éste es el verdadero modo de 
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ganarse amigos que nos sostengan y nos acojan en el momento en que 
perdamos todo, cuando dejamos este mundo y nos presentamos ante 
Dios para el juicio. 

A la parábola se añaden dos advertencias que aplican y explican el 
sentido. La primera (vv. 10-12) enseña que es necesario ser fiel en lo 
poco para recibir lo mucho. Dios nos ha confiado lo poco de la tierra, 
los bienes materiales; como buenos administradores, debemos usar 
este depósito según la voluntad de su dueño, es decir, en favor de los 
necesitados, usándolo como un medio de amor y de servicio. Sólo 
entonces nos será confiado el verdadero tesoro, el verdadero don de 
Dios, el Reino. El Reino se realiza según el uso que demos al dinero. 

La segunda advertencia, ningún criado puede servir a dos amos 
(v. 13), nos advierte que es imposible dedicarse simultáneamente a los 
bienes terrenos y a Dios. Si los bienes de este mundo no nos sirven 
para hacernos verdaderos amigos, con un servicio de amor hacia los 
otros, se convierten en el ídolo y nos hacen incapaces de comprender 
y seguir a Cristo. Todos los bienes de este mundo valen en la medida 
en la que conducen al amor. Tomadas en sí, las riquezas destruyen a la 
persona. Quien absolutiza la riqueza, se hace enemigo de Dios y del 
Reino. El que sirve al Dios verdadero no puede hacer de las riquezas 
su ídolo. 


b) La parábola del pobre Lázaro y del rico epulón (Lc 16, 19-31). 
La parábola habla de un rico que se goza de su fortuna y deja que 
muera ante su puerta un pobre hambriento, enfermo y abandonado. 
Mueren los dos, y el rico termina en el infierno, el pobre, en cambio, 
en el cielo, en el seno de Abrahán. Sobre este fondo se nos transmite 
un diálogo de Abrahán con el rico. Éste supone que su suerte se debe 
a la ignorancia. Por eso, ruega que sean advertidos sus hermanos que 
viven sobre la tierra. La respuesta de Abrahán es inflexible: bastan 
Moisés y su palabra. Si su verdad no les convence, ni siquiera un mila- 
gro los convencerá. 

Mientras la parábola del rico insensato (Lc 12, 13-21) ha acentua- 
do el carácter ilusorio de la riqueza, en la presente se muestra la natu- 
raleza peligrosa. En la figura del rico, de hecho, y en su terrible desti- 
no se quiere hacer ver qué poder peligroso es la riqueza. A la posesión 
de grandes riquezas se debe la perdición del rico. Es, sin embargo, sor- 
prendente el hecho que el destino de las dos figuras principales no 
tenga bases expresamente éticas, de modo que aquí tenemos la impre- 
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sión de que no importan las cualidades éticas. Parece que el rico fue 
condenado en cuanto rico y el pobre en cuanto pobre. Esta falta de 
motivación ética es sólo aparente. El rico no es condenado simple- 
mente por su riqueza, sino porque no ha sabido tomar la vida como un 
don de Dios y no ofreció su ayuda al pobre enfermo y hambriento que 
estaba muriendo a su puerta. El pecado del rico epulón consiste en 
haber hecho de las riquezas su dios (Lc 16, 13). Las riquezas en sí no 
son un pecado, pero sí es pecado la riqueza que permite que los pobres 
mueran de hambre, es pecado la falta de solidaridad que consiente que 
haya ricos y pobres. El pobre no se salva por el simple hecho de que 
“haya sido desafortunado en este mundo; se salva porque se ha abierto 
a Dios y se deja guiar por la fuerza de su amor y de su gracia. 


6. Conclusión: actitud del hombre ante Dios 
(Le 17, 1-19) 


En los versículos 1-6, tenemos diversas máximas que parecen que- 
rer resumir, en clave moral, la enseñanza de Jesús sobre el comporta- 
miento de los discípulos: no deben dar escándalo (vv. 1-2), deben 
corregir al hermano extraviado, pero perdonándolo siempre que se 
convierta (vv. 3-4); y luego su fe debe ser confianza inalterable en Dios 
(vv. 5-6). 

La parábola del siervo (vv. 7-10) sirve a Jesús para demostrar una 
doctrina fundamental del Evangelio. Como el esclavo no puede pre- 
tender ningún reconocimiento por su trabajo, porque todo lo que hace 
es solamente su deber; así también el hombre en relación con Dios, que 
está en una relación de absoluta dependencia, no puede, pues, tener 
ninguna pretensión. Incluso cuando el discípulo ha hecho todo lo que 
Dios exigía de él, no debe jamás pretender nada y no perder la con- 
ciencia de ser un siervo «inútil», que ha hecho su deber. Somos escla- 
vos sin derechos. Lo que Dios quiera darnos será por pura gracia, no 
por deber. Dios no tiene que agradecernos nada. Somos siervos inúti- 
les, miserables y sin derechos, que cumplen con lo que deben. Aquí 
tenemos la motivación de la humildad cristiana. 

La idea que todas las acciones morales del hombre están privadas 
de valor ante Dios y que el hombre no sea capaz de cumplir obras ver- 
daderamente buenas, no encuentra apoyo en este texto. Más bien dice 
lo contrario. Aquí importa sólo poner en evidencia la relación del hom- 
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bre con Dios como su señor. La motivación de la acción moral es una 
compensación de pura gracia, un don libre de la bondad divina (Mt 20, 
1-16). 

El auténtico seguidor de Cristo ha descubierto que Dios es el 
Señor, pero al mismo tiempo ha visto que Dios es su mejor amigo, que 
vale la pena cumplir las obras que Él ordena. De hecho, amigo es aquel 
que ayuda al otro, sin hablar de premio o de recompensa. Sabe lo que 
procura placer a su amigo y lo hace porque cree que vale la pena hacer- 
lo. Así debemos hacer con Dios, descubrimos su voluntad y la cumpli- 
mos. Dios no puede ser jamás nuestro deudor, no está obligado a dar- 
nos ningún premio, ni a mostrarse reconocido por nuestro servicio. Sin 
embargo, desde el momento que lo consideramos como amigo, susci- 
ta en nosotros la confianza. Sabemos que se preocupa de nosotros y 
podemos confiar en su presencia y en su ayuda. Incluso si, después de 
haber cumplido nuestro deber, decimos: «Somos siervos inútiles», 
podemos, sin embargo, añadir: «Tenemos un amigo que nos ama más 
de cuanto nosotros podemos imaginar». Por esto estamos seguros en 
sus manos. Nuestra experiencia religiosa debe salir del plano del méri- 
to y del premio y entrar en el contexto del amor y de la confianza. Por 
amor hacemos aquello que es bueno. Nos ponemos con confianza en 
las manos de un amigo y de un padre (Dios). No sabemos lo que el 
amigo querrá darnos, pero tenemos una inmensa confianza. No mere- 
cemos nada, pero confiamos en su amor y estamos seguros de que nos 
concederá mucho más de cuanto nosotros hemos podido soñar. 
Estamos verdaderamente en buenas manos: en las de un amigo que nos 
ama. 


En los versículos 11-19, tenemos el episodio de los diez leprosos, 
con una particular atención al agradecido leproso samaritano. El acon- 
tecimiento está puesto aquí precisamente porque en él toma parte un 
samaritano. Jesús subía a Jerusalén atravesando la Samaría. El acento 
de la narración cae sobre el comportamiento de este samaritano, que 
hace avergonzarse a los judíos, y no sobre el milagro de la curación. El 
samaritano ha encontrado en Jesús al salvador, y por esto ha vuelto a 
darle las gracias y a ponerse a su servicio. El samaritano se introduce 
con decisión en el campo del don de Dios que Cristo le ha ofrecido. Lo 
que había comenzado como una curación física se convierte en «sal- 
vación» definitiva. La verdad del milagro se realiza en una forma plena 
y total en su persona. 
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7. La venida del Reino de Dios. Apéndice escatológico 
(Lc 17, 20-18, 14) 


Este «complemento» está dedicado claramente al tema escatológi- 
co. Se trata de un discurso escatológico que es propio de Lucas, el cual 
distingue claramente lo que se refiere a la ruina de Jerusalén (Lc 21, 6- 
24) y lo que se refiere al retorno glorioso de Cristo al final de los tiem- 
pos (17, 23-37). Algunos de los textos de Lucas se encuentran en 
Mateo 24, 5-51. 

En Lucas 17, 20 s., se nos dice que Jesús, preguntado por los fari- 
seos, cuándo llegaría el Reino de Dios, Jesús les responde diciendo que 
ya está operante el Reino «en medio de ellos». Estaba ya presente en 
la persona y en la actuación de Jesús. 


La parábola del juez inicuo y de la viuda (Lc 18, 1-8) quiere repre- 
sentar la urgente invocación de los fieles para que venga el juez esca- 
tológico (vv. 7-8). La viuda no tiene la posibilidad de que le hagan jus- 
ticia con su adversario. Por eso, no le queda otro camino que el de 
importunar al juez un día después de otro, hasta cansarlo. La imagen 
de este juez, que hace justicia simplemente aburrido por la mujer, nos 
ayuda a comprender la situación de Dios, que todos los días escucha 
los gemidos de los justos que le suplican. El Evangelio está seguro de 
que Dios hará justicia a todos los hombres. Dios se vengará de aque- 
llos que oprimen a los elegidos. Pero la «venganza de Dios» no es otra 
cosa que su amor salvador. El sufrimiento de los pequeños que gritan 
a Dios ha sido unido al sufrimiento mismo de Jesús y se revela como 
fuerza transformadora de la tierra. Sin embargo, es necesaria la fe (v. 
8). ¿Encontrará fe sobre la tierra? Fe para seguir el camino de Jesús, fe 
para superar las divisiones y antagonismos de las clases sociales, fe 
para que el sufrimiento se haga transformante, para que el poder de los 
grandes se convierta en servicio en favor de los pequeños, fe para que 
los hombres estén siempre abiertos al amor del Padre. A través de la fe, 
la historia entera se puede transformar en salvación. Con el versículo 
8, Lucas anima a los creyentes a permanecer fieles al Señor, incluso 
cuando la fe vaya perdiendo importancia en el mundo, como pensaban 
los primeros cristianos que ocurriría al final de los tiempos (Mt 24, 10- 
12; 2Ts 2, 3). 

Con la parábola del juez inicuo y la viuda, el evangelista comple- 
ta la catequesis sobre la oración recogida en Lucas 10, 38-11, 13. Insis- 
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te en la necesidad de orar con confianza y perseverancia, con la segu- 
ridad de que Dios escucha las súplicas de los fieles. 


La parábola del fariseo y del publicano (Lc 18, 9-14). Lucas ha 
querido resumir, en el capículo 18, la enseñanza de Jesús sobre la ora- 
ción. En la parábola de la viuda (Lc 18, 1 ss.) enseña que es necesario 
perseverar en la oración todos los días, de manera que toda nuestra his- 
toria se refleje en forma de plegaria. En la parábola del fariseo y del 
publicano (Lc 18, 9-14), nos dice que no es suficiente orar externa- 
mente, sino que es necesario que la oración penetre hasta la profundi- 
dad del alma y que sea radicalmente sincera. 

El fariseo ora. Para él la oración es importante. Pero su palabra y 
su actitud están vacías. En realidad no busca a Dios, sino la propia 
grandeza, y se contenta con su perfección humana. El publicano, en 
cambio, se descubre hundido en la miseria, y pide lleno de angustia la 
ayuda de Dios. Se siente solo; no puede encontrar ningún apoyo. Por 
eso, grita al Señor implorando ayuda y misericordia. Aquí se realiza la 
verdadera plegaria. 

El fariseo ha cumplido perfectamente todas las prescripciones para 
hacer bien la plegaria, pero no ha llegado a la realidad de Dios, que- 
dando anclado en sí mismo y en su mezquina justicia. El publicano, en 
cambio, está lleno de pecados y no puede presentar al Señor ningún 
mérito. Sin embargo, llegado hasta el fondo de su miseria, deja que 
Dios lo ilumine y lo transforme. El fariseo piensa obtener la salvación 
con su propio esfuerzo; y el publicano, que reconoce su condición de 
pecador y se apoya en Dios, y no en sus obras, es el modelo que Lucas 
propone a sus lectores. 

La oración cristiana consiste en el abrirse con Jesús al Padre. En 
Jesús y con Jesús, podemos descubrir que nuestra vida está llena del 
don que Dios le ofrece. Orar significa tener la seguridad que en el fondo 
de todo se encuentra el amor de un Padre que nos ama y escucha. 

Sólo en la plegaria el hombre descubre su intimidad como perso- 
na que es amada y perdonada en virtud de la muerte y de la resurrec- 
ción de Jesús. La verdadera oración cristiana consiste en el gozar del 
mismo Dios como don; de vivir este misterio y expresarlo alegremen- 
te cada día. Esto es lo que el publicano ha aprendido en el Templo*. 


* AA.VV., Commento della Bibbia liturgica, Roma, Edic. Paoline, 1980, p. 
1261 s. 
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En Lucas 18, 15-17, Jesús enseña a sus discípulos que el Reino de 
Dios hay que acogerlo con la sencillez de un niño. Los niños no pue- 
den ofrecer nada a cambio; por eso se ponen en manos de Dios, y así 
les otorga lo que nada ni nadie puede comprar. 

Para entrar en el Reino, se requiere, según Lucas 18, 18-30, algo 
más que la simple obediencia a la ley. Para entrar en él es necesario 
renunciar a las riquezas. El auténtico discípulo de Cristo deberá estar 
siempre dispuesto a dejar todo para seguir a Jesús. El apego a los bienes 
terrenos es una seria dificultad para alcanzar la vida. Sólo los que logran 
desprenderse de ellos y seguir a Jesús podrán recibir este gran don. 

Lucas afirma en diversas ocasiones que la Pasión había sido pre- 
dicha por los profetas (Lc 18, 31-34; 24, 25.27.44, Hch 2, 23; 3, 18.24; 
8, 32-35). Pero los discípulos no entendían lo que les decía. 

En Lucas 18, 35-43, se habla de la curación de un ciego en Jericó. 
El tema es la revelación de Jesús como el Mesías de Israel, que, según 
Isaías 35, 5, había de dar vista a los ciegos. Por eso, el ciego se dirige 
a Jesús con el título mesiánico de «hijo de David». La misericordia de 
Dios sigue actuando en la vida de Jesús, especialmente cuando se 
encuentra con una gran fe, como en este caso, que contrasta con la 
ceguera de los discípulos (Lc 18, 34). 


8. Jesús y el publicano Zaqueo 
(Le 19, 1-10) 


Como jefe de los publicanos Zaqueo es rico y no piensa en los 
otros. Pero Jesús conoce la infelicidad de aquel hombre, y va a su 
encuentro y lo llama. Así Zaqueo descubre a Jesús y esto trae consigo 
un cambio de actitud y de conducta. Zaqueo escucha la palabra que 
Jesús le ha llevado y se transforma. La salvación de Dios comporta 
siempre una respuesta humana. El gesto de justicia que cumple Zaqueo 
influye sobre todo en su familia. Ha dado a su familia el sentido de la 
justicia, del desinterés, de la honestidad humana, del amor hacia los 
demás. Por eso, la salvación había entrado en aquella casa: Jesús esta- 
ba allí. Es verdadera casa de Jesús aquella en la que el padre cumple 
aquella exigencia que se resume en Zaqueo”. De este modo, Jesús se 


3 Ibíd., p. 1264 ss. 
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revela de nuevo como el que ha venido a «buscar y salvar lo que esta- 
ba perdido» (cf. Le 15, 7.8.10.24.32). 

Zaqueo dice a Jesús: «Daré la mitad de mis bienes a los pobres; 
y si en algo defraudé a alguien le devolveré el cuádruple» (v. 8). La 
ley judía (Ex 21, 37) preveía la restitución cuádruple en un solo 
caso; la ley romana la imponía para todos los robos manifiestos. 
Zaqueo extiende esta obligación para sí a todas las injusticias que 
haya podido cometer. La profesión de Zaqueo era muy despreciada; 
pero no hay estado que sea incompatible con la salvación (Lc 3, 12- 
14). 


9. La parábola de las minas 
(Lc 19, 11-27) 


Esta parábola tiene grandes semejanzas con la de los talentos de 
Mateo 25, 14-30. Pero también se advierten notables diferencias. 
Ambas parábolas parecen ilustrar el mismo pensamiento fundamental. 
El año 40 a.C. Herodes había ido a Roma para traerse el nombramien- 
to de rey. El año 4 d.C. fue su hijo Arquelao con las mismas preten- 
siones. Cuando Jesús hablaba del viaje de un noble a un país lejano, 
para recibir la investidura real, quienes lo escuchaban podían pensar en 
Herodes y en su hijo Arquelao. 

La moneda tipo en Oriente era el talento (Mateo); en Grecia, era 
la mina. La mina equivalía a 100 dracmas, y era la 60.* parte del 
talento. La entrega de las diez minas indica el estado de prueba en 
que quedan los siervos. Los 10 siervos, número redondo, simbolizan 
los discípulos de Jesús. La parábola es una llamada a trabajar incan- 
sablemente por el Reino, en esta etapa intermedia (el tiempo de la 
Iglesia). 

Las minas representan los bienes de fortuna, el tesoro de la vida, 
del amor que Dios nos ha confiado. Todo es un don que nos ha sido 
dado libremente y que nosotros tenemos que hacer crecer. Nuestra 
existencia debe traducirse en un servicio de amor para con los otros. 
Sólo quien expone su vida, quien trabaja por los otros, ha comprendi- 
do que el Reino está próximo, incluso que está ya en medio de voso- 
tros. 
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10. Entrada triunfal de Jesús en Jerusalén 
(Lc 19, 28-46) 


Betfagé (en arameo: Bet-pagge= la casa de los higos), en la lade- 
ra sur del monte de los Olivos, entre Betania y Jerusalén. Hoy se llama 
Kefr et-Tur. Betania (en hebreo: bet-ani = la casa del pobre o de Ana- 
nías), hoy el-Azarije, entre Betfagé y Jericó, pero mucho más cerca de 
Betfagé. 

La narración de Lucas se asemeja a la de Marcos y es más concreta 
que la de Mateo. En este relato, Jesús aparece como el Mesías pacífi- 
co y humilde anunciado por Zacarías 9, 9 s.; Lucas 19, 35-36, frente al 
Mesías triunfal esperado por la mayoría del pueblo (Lc 19, 11). El 
clima de alegría, el extender los mantos al paso de Jesús, revelan la 
realeza del Señor (1R 1, 38-40). En medio de este momento triunfal, 
Jesús pronuncia palabras de condena contra Jerusalén que no ha sabi- 
do, que no ha querido reconocer a su Mesías Salvador. 

La estructura de la narración de Lucas hace que la purificación del 
Templo se convierta en el objetivo de la entrada en Jerusalén. Jesús 
aparece como tomando posesión de su Templo para transformarlo en 
el lugar adecuado para su predicación. Por lo que hace Jesús en 
Jerusalén se va manifestando la personalidad de Jesús y el origen de su 
autoridad. La predicación de Jesús constituye la última advertencia a 
Israel para que se convierta. La «visita de la paz» (v. 42) es el momen- 
to mesiánico que Dios ofrece a Jerusalén para que se salve. La ocasión 
de salvarse es aceptando el Evangelio que Cristo le predica. Pero en 
estos capítulos va apareciendo poco a poco que Jerusalén y su Templo 
ya no son el lugar de encuentro con Dios. Ese encuentro tiene lugar 
ahora por medio de Jesús. 

Después de la purificación del Templo por Jesús, inicia su ense- 
ñanza, que era seguida atentamente por el pueblo, pero rechazada por 
los dirigentes judíos. Así comienza una serie de controversias de Jesús 
con los jefes de Israel. Quieren deshacerse de Jesús, pero no saben 
cómo realizarlo, «porque todo el pueblo estaba pendiente de sus la- 
bios» (v. 48). 


Parábola de los viñadores homicidas (Lc 20, 9-19). Esta parábola 
se puede relacionar con la alegoría de la viña de Isaías 5, 1-6; Ez 15, 
1-6. El dueño de la viña se marcha al extranjero, lo cual favorece que 
se formen los arrendatarios la idea de que la viña es para ellos. Por eso 
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reaccionan siempre hostilmente cuando se les pide la renta convenida. 
Los tres primeros siervos que envía el amo representan a los enviados 
por Dios, que precedieron a Jesús. La misión del hijo alude claramen- 
te a la misión propia de Jesús. El trato que le dispensan es una profe- 
cía de la pasión y muerte de Cristo. 

En el versículo 16, en forma interrogativa, se profetiza el castigo 
de los judíos y la entrada de los gentiles en el Reino. Los judíos se die- 
ron por aludidos y reaccionan defendiéndose (vv. 16.19). La citación 
del versículo 17 está tomada del Salmo 117, 22. En el contexto origi- 
nal se habla de la suerte de Israel en medio de los pueblos, pero ya los 
judíos le daban sentido mesiánico. Jesús es la piedra que rechazan los 
«constructores». La «piedra angular» o fundamento que une dos lados 
del edificio. Jesús con su pasión, muerte y resurrección va a triunfar y 
a convertirse en el centro de su Iglesia. 

Según Isaías 8, 14, Yahvé mismo debe ser piedra de escándalo 
para Israel. En Daniel 2, 34 s. 44 s., el Reino de Dios es representado 
como una piedra que, al desprenderse del monte, arrastra todos los rei- 
nos. Ambos pasos se aplican al Mesías. 

El tributo al César (Le 20, 20-25). Los jefes judíos querían sor- 
prender a Jesús en alguna palabra que sirviera para acusarlo ante el 
gobernador romano. Se acercan, pues, a Jesús y empiezan adulándolo 
(v. 21). Y le preguntan si se debe pagar al César. Se trataba del tributo, 
que debía pagar a Roma todo judío. Era el mismo para todos. La mone- 
da propia era el denario, moneda de plata, equivalente al sueldo diario 
de un legionario. El tributo recordaba a los judíos su dependencia polí- 
tica de un emperador gentil. Planteaba un problema moral y político, 
que dividía a los mismos judíos. Les pregunta Jesús si tienen un dena- 
rio. Le presentan un denario. Si la moneda del emperador corre entre 
los judíos, prácticamente reconocen su autoridad. Entonces, al oír 
Jesús que era del César, les dice: «Dad al César lo que es del César y 
a Dios lo que es de Dios». La autoridad de Dios no se compromete, 
dando a cada uno lo suyo. Los romanos dejaban a los judíos su liber- 
tad religiosa. 

Pregunta sobre la resurrección de los muertos (Lc 20, 27-40). Los 
que intervienen aquí son los saduceos, gente liberal en materia religio- 
sa y muy positivista en política. El problema de la resurrección no les 
interesa; sólo pretenden poner en ridículo a Jesús, que no les es sim- 
pático. En el Antiguo Testamento, la resurrección aparece claramente 
en época ya muy tardía, en Daniel 12, 1 s.; 2 Macabeos 12, 43. Pre- 
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sentan a Jesús un caso, que tiene relación con la ley del levirato (Dt 25, 
5-10), que obligaba a tomar la mujer del hermano muerto sin descen- 
dencia, para que se conservase la heredad dentro de la familia. En el 
judaísmo tardío se creía que la vida de los resucitados sería continua- 
ción de la terrena, aunque más perfecta. Hasta se hablaba de una 
fecundidad fantástica dentro del matrimonio. Pero Jesús les responde 
diciendo que la resurrección no es una simple continuación de la vida, 
sino una vida nueva y distinta, una vida de plenitud que difícilmente 
podemos comprender desde nuestras realidades cotidianas. 

Jesús confirma la fe en la resurrección con un argumento tomado 
del Éxodo 3, 1 ss. Dios se designa a sí mismo como Señor de los 
patriarcas, y Dios sólo es Señor de los que viven. En el Antiguo 
Testamento no se concibe la vida sin el cuerpo. Por eso, la vida de los 
patriarcas exige la resurrección. Dios es principio de vida y dará la 
vida corporal a los patriarcas. 

Jesús, después de haber respondido a las cuestiones que sus ene- 
migos le habían planteado (Lc 20, 20-40), les hace una pregunta acer- 
ca del Mesías (20, 41-44): ¿De quién es hijo el Mesías? El Mesías es 
más que un descendiente de David. 

En Lucas 20, 45-47, Jesús ataca a los maestros de la Ley sobre 
todo por su tenor de vida: ambición, avaricia, hipocresía. Aparentan 
una intensa vida de piedad, pero lo que en realidad buscan es satisfa- 
cer su vanidad y apoderarse de los bienes de los indefensos. Las pala- 
bras de Cristo se hacen eco de la crítica social de los profetas del 
Antiguo Testamento. 

En la ofrenda de la viuda (Lc 21, 1-4; Mc 12, 41-44), Jesús des- 
cubre la profundidad del gesto de la viuda. Esta viuda pobre da todo lo 
que tiene y se pone en manos de Dios. Su desprendimiento contrasta 
con la actitud de los fariseos. 


CAPÍTULO XVI 


EL DISCURSO ESCATOLÓGICO 
(Mt 24-25; Mc 13, 1-37; Le 17, 20-37; 21, 5-36) 


Éste es el último de los cinco discursos en torno a los cuales Mateo 
hace girar su Evangelio. El lenguaje apocalíptico usado hace difícil la 
interpretación de sus palabras. En realidad, ¿de qué «venida», parusía, 
se trata? En aquel tiempo, parusía significaba la venida, la presencia 
del emperador. En Pablo el término es usado para designar la venida- 
presencia de Cristo en su calidad de juez. Mateo la usa para designar 
la «segunda venida» de Cristo. Con la «venida» de Cristo parece ínti- 
mamente ligado «el fin de mundo». La destrucción del Templo y el fin 
del mundo están estrechamente ligadas entre ellas (Mt 13, 39 s.; 28, 
20; Dn 12, 4-13). ¿A qué fin del mundo se refiere Jesús? En el lenguaje 
apocalíptico, el fin del mundo se refiere a la última intervención de 
Dios en la historia. Por tanto, el fin del mundo, la plenitud de los tiem- 
pos, ha comenzado con la aparición de Dios en la persona de Cristo. 


1. Introducción 


El discurso escatológico de Mateo presupone como fundamento a 
Marcos 13. De hecho, Mateo se mantiene estrechamente adherido a 
Marcos. No obstante, Mateo ha añadido diversos otros textos que 
Lucas ofrece en otros contextos (Lc 17, 20-37). Mateo quiere ofrecer 
una colección sistemática sobre el final de las cosas. 

En los sinópticos tenemos dos apocalipsis: la de Marcos (13, 1- 
37), de la que se sirve Mateo, y la de Lucas (17, 20-37). Ambas mani- 
fiestan semejanzas, pero también grandes diferencias. Marcos 13 es 
una gran profecía de desventura, que precederá a la última crisis. Se 
distinguen tres etapas y una conclusión: 

1.2 Marcos 13, 5-13: inicio de los «dolores de parto»: falsos-me- 
sías, guerras, terremotos, carestías, etc. 
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2.? Marcos 13, 14-23: aparición de la «abominación de la desola- 
ción» del Templo, falsos profetas, etc. 

3.2 Marcos 13, 24-27: definitiva descomposición del cosmos. 

Conclusión: Marcos 13, 28-37: Solemne conclusión: El fin está 
próximo, pero ninguno conoce la hora. ¡Vigilad! 

El segundo apocalipisis, el de Lucas 17, 20-37, se inicia, como el 
de Marcos, con la pregunta de ¿«cuándo llegará» el final? Jesús rehú- 
sa fijar un término. En lo demás, sin embargo, las diferencias son gran- 
des. En Marcos, Jesús afirma que nadie conoce la hora (13, 32). Antes 
deben cumplirse las señales premonitoras. Lucas, al contrario, dice que 
el final llegará de improviso, en una hora insospechada: como el 
relámpago (v. 24), como el diluvio y el fuego de Sodoma (vv. 26-33). 
Ver Mateo 24, 26 ss. 

Los dos apocalipsis tienen, pues, una temática diferente. En Mar- 
cos 13, la atención va dirigida a las señales; en Lucas 17, 20-37, en 
cambio, se insiste sobre la repentinidad del final. También Pablo (2Ts 
2, 1-12) y el Apocalipsis de Juan nos hablan de señales precursoras (7 
sellos, 7 trompetas, 7 copas). No parece posible que Jesús haya dado 
dos diversas respuestas sobre el final. La temática de Lucas 17, 20-37 
podría provenir de la predicación de Jesús; mientras Marcos 13 temá- 
ticamente podía pertenecer a la Iglesia primitiva, la cual, para re- 
solver el problema del retardo de la Parusía, remitía a las señales pre- 
monitoras. 

Para diversos críticos, Marcos 13 sería un apocalipsis judaico que 
la Iglesia primitiva habría puesto en boca de Jesús en forma modifica- 
da (R. Bultmann, N. Perrin, etc.). Sin embargo, hay que observar que 
Marcos 13 se diferencia en muchas cosas de la apocalíptica del tiem- 
po, en cuanto faltan: la guerra santa, la destrucción de Roma, odio y 
venganza, reunión de la diáspora, restauración de Jerusalén, dominio 
sobre los gentiles, etc. En cambio, Marcos 13 habla de la catástrofe que 
herirá a Israel, de la abominación de la desolación del Templo. Ahora 
bien, la apocalíptica judía esperaba el esplendor del Templo, etc. Por 
consiguiente, Marcos 13 ofrece un material genuino. 


2. El argumento del discurso escatológico (Mt 24-25) 


¿Qué cosa esperaba Jesús? Parece que Él estaba convencido de 
que su misión precedía la venida del tiempo escatológico de calamida- 
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des. Él trae la espada (Mt 10, 34), el incendio universal (Lc 12, 49), el 
bautismo cósmico de sufrimiento (Le 12, 50). El asesinato del último 
enviado agotará la paciencia de Dios (Mc 12, 8; Lc 22, 53). Esta espe- 
ranza no se cumplió. Es necesario, sin embargo, advertir que Jesús, en 
otros lugares, entrevé un futuro lejano de la Iglesia. 

El discurso escatológico es difícil, pero de gran importancia para 
el entendimiento de todo el mensaje evangélico. Son diversas las inter- 
pretaciones de este famoso discurso. 


a) La interpretación histórica. En tonos apocalípticos trataría de 
un tema histórico: la caída de Jerusalén (el año 70 d.C.) y el final del 
judaísmo, que para los primeros cristianos revistió los caracteres del 
fin del mundo o de un mundo. Mateo 24, 15 ss. y Lucas 21, 20 ss. alu- 
den a estos hechos. 


b) La interpretación escatológica. Contra la precedente, afirma 
que se trata exclusivamente de acontecimientos escatológicos. El tér- 
mino «parusía» (Mt 24, 3. 27) en todo el Nuevo Testamento indica la 
«segunda venida». Los textos de Mateo 24, 6 ss. 29 ss. sería imposible 
explicarlos si no se hace escatológicamente. La presente invitación a 
«vigilar» en las parábolas se entiende sólo en perspectiva escatológica. 
Para Mateo el hecho histórico del año 70, entonces ya pasado, es 
improbable que se refiera a Él. 


e) Teoría de la yuxtaposición de los dos temas (escatológico e his- 
tórico). Una primera parte trataría del final del judaísmo (Mt 24, 4-20), 
mientras el resto se referiría a la verdadera escatología. Jesús habría 
pasado de la profecía sobre Jerusalén al tema del fin del mundo. El 
tema «histórico», pues, estaría presente, pero sólo en la primera parte. 

Juicio: Es la posición más difundida entre los católicos. Existen, 
sin embargo, dificultades: establecer una separación entre los dos 
temas es casi imposible y arbitrario. El texto parece querer hablar de 
un solo hecho, y está todo bien unido. Los puntos «históricos» de la 
primera parte están presentados en forma típicamente escatológica". 


d) Teoría de la sobreposición. Admite la presencia de los dos 
temas, pero sostiene que se encuentran, no colocados en partes diver- 


'Laconi, M., en Messaggio de la Salvezza, IV, 1968, p. 421 ss. 
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sas, sino sobrepuestos. Jesús+habla contemporáneamente del fin de 
Jerusalén y del mundo, y toma el hecho histórico del año 70 como indi- 
cación para orientar a los discípulos hacia los últimos hechos. Pero da 
a sus palabras un tan vivo sentimiento escatológico, que el hecho del 
70 se transforma en una parábola escatológica. Haciendo así sigue el 
ejemplo de la literatura profético-escatológica del Antiguo Testamento. 

Juicio: Parece la mejor. Pero la fusión de ambos temas es convin- 
cente para la primera parte, no para la segunda (desde Mt 24, 21 en 
adelante), en la cual falta el signo de tipo histórico. 


e) Solución de M. Laconi. Después de señales escatológicas (Mt 
24, 4-15), Jesús sobrepone los dos temas (Mt 24, 16-20), tomando el 
fin de Jerusalén fuertemente cargado de sentimiento escatológico, 
como motivo para enderezar la mente de los discípulos hacia los últi- 
mos acontecimientos. Obtenido el efecto, en la segunda parte (desde 
Mt 24, 21 en adelante), se concentra del todo sobre el tema escatoló- 
gico. En las parábolas de la vigilancia (Mt 24, 37-25, 30), y en la esce- 
na final del «juicio» (Mt 25, 31-46) es remachado el tema escatológi- 
co. 


3. Las dos partes del discurso, en Mateo 24-25 


Se compone de dos partes: la primera (24, 4-36) contiene la ver- 
dadera enseñanza escatológica, que invita a la vigilancia y anuncia el 
juicio. Éste es el desarrollo que encontramos en Mateo 24-25. La 
segunda (24, 37-25, 46) es una exhortación escatológica que pide vigi- 
lar con perseverancia. 


Primera parte (24, 4-36): Desarrolla la doctrina escatológica 
común a la triple tradición sinóptica: 
1. Escatología («fin del mundo»): 
a) Falsos cristos: vv. 4-5. 
b) Señales premonitoras: vv. 6-8. 
c) La persecución final: vv. 9-13. 
d) El fin escatológico: vv. 14-22. 
2. Parusía («segunda venida de Cristo»): 
a) Falsos cristos: vv. 23-25. 
b) La parusía será manifiesta: vv. 25-28. 
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c) La parusía de Cristo: vv. 29-31. 
d) Fecha de la parusía: vv. 32-36. 


Segunda parte (24, 37-25, 46): Parenesis escatológica: 
1.* Inminencia y venida de improviso de la Parusía (24, 37-41). 
2.2 Las parábolas de la «vigilancia»: 24, 42-25, 30. 
a) El amo de casa espera al ladrón: 24, 42-44. 
b) El siervo bueno espera el retorno del patrón: 24, 45-51. 
c) Las vírgenes sabias están preparadas para recibir al esposo: 
25, 1-13. . 
d) Los siervos hacen fructificar los talentos (25, 14-30). 
3.2 El juicio en el día de la Parusía (25, 31-46). 


4. Ideas fundamentales del discurso escatológico 
1. Primera parte. Doctrina escatológica (Mt 24, 4-36). 


24, 4-5: «Falsos cristos». Desde los tiempos de Zacarías (13, 2 ss.) 
esa advertencia se había convertido en rasgo característico del estilo 
escatológico. Los «falsos cristos» coinciden con el «anticristo» (2Ts 2, 
3 ss.), descrito a imagen de Antíoco Epífanes (Dn 11). Representan a 
todos aquellos que a Cristo se contraponen (fuerzas políticas persegui- 
doras, etc.). 

24, 6-8: Señales premonitoras: guerras, pestilencias, carestías, 
terremotos. Estos flagelos se encuentran siempre en la apocalíptica. 
Son los golpes de Dios contra los negadores de Dios y de Cristo. 

24, 9-13: La persecución es la señal suprema escatológica. Dios 
lucha contra el mundo negador de Dios y el mundo lucha contra Dios 
persiguiendo a la Iglesia. La persecución reviste claros caracteres esca- 
tológicos en toda la historia; y preanuncia la suprema lucha entre Dios 
y Satanás. 

24, 14-22: El fin es anunciado con la expresión de Dn (9, 27; 11, 
31), que indica la profanación del Templo por Antíoco Epífanes. En 
boca de Jesús se refiere a la destrucción de Jerusalén y del Templo (año 
70). El asedio de Jerusalén representa el verdadero y propio aconteci- 
miento escatológico. El tema de la fuga (Za 14, 5; Ap 18, 4) significa 
que los elegidos serán perdonados y librados de la ruina. El fin será 
tremendo, pero sólo para los enemigos. 


278 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. SALGUERO 


24, 23-25: Nueva advertencia sobre los «falsos cristos» y los «fal- 
sos profetas» (vv. 4-5). Históricamente se puede pensar en Teudas, 
Judas el Galileo, el Egipciano (Hch 5, 35 ss.; 21, 38). Bar Koshba. 
Pero el pensamiento de Jesús va más allá de los hechos históricos, para 
elevarse a valor universal. 

24, 26-28: La Parusía será evidente. Después del tema negativo, 
aparece ahora el positivo de la Parusía del Mesías y de su Reino defi- 
nitivo. Cuando venga no habrá ninguna duda: será un fenómeno evi- 
dente y definitivo para todos. 

24, 29-31: La Parusía es el elemento central del discurso. La veni- 
da del Reino y de su «Rey» es la gran promesa que sostiene todo el 
Evangelio. Las señales cósmicas (propias de toda composición escato- 
lógica) no hay que tomarlas a la letra, sino que tienen un valor doctri- 
nal: confirman el abatimiento definitivo del viejo mundo, y anuncian 
el trabajoso formarse de un mundo nuevo. Es el anuncio de los «cielos 
nuevos y de la tierra nueva» (Ap 2). 

La «señal del Hijo del hombre» indicará el aproximarse de Cristo. 
Se deja en el misterio en qué consistirá la señal. Nos encontramos en 
el estilo apocalíptico. El «llanto» de las tribus se inspira en Zacarías 
12, 10-12. Indica la dolorosa desilusión del mundo rebelde, vencido 
por Cristo. La «venida» es descrita según Daniel 7, 13, en el que un 
«Hijo del hombre» baja del cielo para asumir de Dios el Reino sobre 
el mundo. Los «ángeles» forman el acompañamiento oficial del 
Mesías (25, 31; Zc 14, 5), y no falta nunca el sonido de las «trompe- 
tas» (1Ts 4, 16; 1Co 15, 52; Ap 8, 6 ss.), que aquí es para congregar a 
los elegidos e iniciar la vida mesiánica con Cristo. 

24, 32-36: Misteriosa fecha de la Parusía. «Cuando veáis todas 
estas cosas», deja intacto el misterio. En cualquier período de la histo- 
ria el Reino está próximo. Desde el principio de la Iglesia la parusía es 
inminente para todo creyente. La espiritualidad cristiana vive de esta 
inminencia. Por lo tanto, certeza de la inminencia, e incerteza de la 
fecha. Esta tensión coloca al cristiano en el ansia de algo que está para 
cumplirse, imponiéndole la «vigilancia». 


2. Segunda parte: Exhortación escatológica (24, 37-25, 46). 


Habla de dos temas principales: Exhorta a vigilar, y a vigilar con 
perseverancia. 
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24, 37-41: Inminencia y venida imprevista de la Parusía. La invi- 
tación a la vigilancia es desarrollado en una serie de parábolas. Se sal- 
vará sólo quien esté preparado. Cuanto sucedió en tiempos de Noé (los 
impreparados perecieron) es de eficaz advertencia. Suerte diversa de 
los individuos, según que estén preparados o no con la vigilancia (así 
los hombres y las dos mujeres). 

24, 42-25, 30: Cuatro parábolas sobre la vigilancia. El tema de la 
vigilancia es común a las cuatro. 


a) El dueño y el ladrón (24, 42-44): El tema fundamental es espe- 
rar vigilantes la llegada del «ladrón» divino. Es una imagen atrevida, 
pero que se encuentra en San Pablo (1Ts 5, 2) en San Pedro (2P 3, 10) 
y en el Apocalipsis 3, 3. 


b) El siervo y el amo (24, 45-51). Precisa en qué consiste la vigi- 
lancia: es necesario esperar la llegada del señor-Mesías, cumpliendo 
con fidelidad y sabiduría la tarea confiada. 


c) Las vírgenes sabias y las necias (25, 1-13). No basta vigilar; 
hay que hacerlo con perseverancia, para encontrarse preparados al 
momento de la venida, es decir, en el momento de la Parusía de Cristo. 
Hay que estar preparados para poder participar en el banquete. Se com- 
para el Reino a un banquete nupcial. Por consiguiente, el centro del 
interés de la parábola es la necesidad de la preparación. Todas las vír- 
genes vigilaban, pero sólo una parte estaba preparada para llevar la 
vigilancia hasta el efectivo e imprevisto llegar del esposo. Los discí- 
pulos de Jesús tienen que ser previsores y estar preparados: el Señor 
puede llegar en cualquier momento. Hay cosas que no se pueden 
improvisar a última hora. 


d) Los talentos dados a los siervos (25, 14-30). Esta parábola 
añade un dato más a la parábola anterior: la espera, además de ser vigi- 
lante, ha de ser productiva. Es buena la espera en la práctica fiel de la 
ley del Reino, haciendo fructificar los dones divinos (los talentos). Es 
una advertencia a quien piense que puede llegar al momento escatoló- 
gico con las solas propias fuerzas. Se trata de dones divinos, que el 
hombre debe hacer fructificar y desarrollar generosamente en la espe- 
ra del retorno. El pensamiento de Mateo es igual al de Lucas 19, 11-27 
sobre la parábola de las minas. 
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En sus relaciones con Dios el hombre no puede pretender tener 
derechos; depende absolutamente de Dios, como el siervo de su amo. 
Debe escuchar y cumplir sus órdenes. En la ejecución de estas órdenes 
debe poner todo el ardor y las capacidades, pero sin tener pretensiones; 
con la consoladora esperanza, sin embargo, que el Señor premie el 
esfuerzo personal desarrollado para hacer fructificar el capital que nos 
ha confiado. La recompensa descrita: «toma parte en la alegría de tu 
Señor» (vv. 21.23), es una clara referencia a la realidad religiosa. Este 
premio designa evidentemente la realidad religiosa, la vida eterna. El 
que habla es el Hijo del hombre. 


25, 31-46: El juicio en el día de la Parusía. Es un complemento 
necesario ya preparado por lo que había dicho sobre el siervo bueno y 
el malo, sobre las vírgenes sabias y las necias. Ahora la diferente suer- 
te que les aguarda es confiada a la decisión del juez escatológico. El 
«Juez» juzga exclusivamente según el código de la bondad hacia el 
prójimo. Es conveniente recordar el Sermón de la Montaña. La bondad 
mostrada a los hombres es en realidad una bondad ejercitada con el 
mismo Jesús. El amor hacia los demás decide nuestro destino, porque 
es la gran prueba de nuestro amor a Dios, de nuestra fidelidad a su ley. 

Jesús, en la motivación de la sentencia, supera al Antiguo Testa- 
mento en cuanto que las obras de caridad recordadas son una manifes- 
tación del precepto fundamental del amor, y no simples obras benéfi- 
cas hechas sin espíritu de benevolencia. La sentencia, pues, está fun- 
dada sobre motivos de servicio caritativo al prójimo necesitado. Las 
obras de caridad tienen el mérito de haber sido hechas en honor de 
Jesús. El premio de los justos es anunciado en tres proposiciones: la 
bendición del Padre, la posesión del Reino, la vida eterna. Los hombres 
son juzgados en base a su amor a Cristo, pero es al Padre a quien se 
refieren. Él es el principio y el término del plano de salvación. El Hijo 
debe entregarle las suertes del Reino. Todos aquellos que han mutrido, 
acogido, vestido, visitado a uno de los «hermanos más pequeños» (son 
también los «débiles», los «hambrientos», «sedientos», «desnudos», 
«encarcelados») de Jesús recibirán la merecida recompensa. Aquellos 
que han quedado indiferentes a las necesidades de los discípulos han 
hecho un agravio a Cristo y son merecedores de condena. Mateo pare- 
ce hablar en el seno de la comunidad cristiana, y restringe a sólo los 
fieles, pero su pensamiento no se detiene en ellos. La actitud, pues, de 
amor o indiferencia ante los necesitados, en los que está el Señor, es la 
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que decide de la suerte de los hombres ante el Juez divino. Los pobres 
se convierten así en la representación de Cristo como Juez. 

Hoy se hace uso de este texto para afirmar, erróneamente, que no 
es necesaria la fe para salvarse. En el sentido de que toda obra buena, 
todo acto hecho para aliviar las dificultades y la indigencia de otros, de 
los «hermanos», para promover sus condiciones morales, espirituales, 
culturales, materiales, es auténtico amor cristiano. ¿Quien logra supe- 
rar el propio egoísmo, sacrificarse por el otro, amar de la misma mane- 
ra que ama Dios, desinteresadamente? 

Aquí se afirma el primado de la caridad. Dios es el que obra la 
salvación, pero pide a todos la propia contribución, es decir, la coope- 
ración, Quien responde a sus llamadas, se introduce eficazmente en su 
plan de salvación, cumple su voluntad y se salva. El hombre que ama 
al prójimo, es el que acepta a Dios y su plan de salvación. No es la pro- 
fesión de una fe teórica lo que cuenta, sino las acciones que muestran 
concretamente la coincidencia con el obrar de Jesús: las acciones que 
demuestran una fe viva. El verdadero cristiano es el que piensa y obra 
cristianamente, no el que sólo piensa sin obrar caritativamente”. 


? Salguero, J., 7 Vangeli Sinottici, pp. 150-158. 
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CAPÍTULO XVH 


LA PASIÓN DE JESÚS 
(Mc 14, 1-16, 8; Cf. Mt 26, 1-28, 20; Le 22, 1-24, 49; 
Jn 18, 1-20, 31) 


La narración de la Pasión junto con la de la Resurrección de Jesús 
constituyó el argumento principal de la primera predicación eristiana. 
La Pasión y Resurrección formaban las verdades más esenciales del 
kérygma (= «proclamación») más antiguo. Nosotros seguimos la na- 
rración de San Marcos, por ser la fuente de Mateo y Lucas. Sorprende 
el amplio espacio que Marcos reserva a la narración de los aconteci- 
mientos de la Pasión. Parece como si todo lo anterior de su Evangelio 
tuviera como finalidad el conducir al comienzo de la Pasión. Como 
dice un autor moderno: todo el Evangelio de Marcos sería una historia 
de la pasión, precedida de una extensa introducción. La extensión de 
la narración de la Pasión (en Marcos ocupa 140 versículos, alrededor 
de la quinta parte de todo el Evangelio) revela la gran importancia que 
a ella daba la catequesis primitiva. San Pablo nos dice en sus Cartas 
que el acontecimiento de la Pasión-Resurrección de Jesús constituyó el 
fundamento de la fe (1Co 15, 3-8). 

El relato está fundado en hechos innegablemente históricos, no es 
una simple crónica. En él se advierte una constante preocupación por 
mostrar a los creyentes la verdadera personalidad de Jesús. 


1. Cómo se formaron las narraciones de la Pasión 


Los apóstoles y los primeros predicadores chocaron contra el obs- 
táculo de la muerte en cruz de Jesús: escándalo para los judíos y nece- 
dad para los paganos (1Co 1, 23). Pronto comprendieron que la mejor 
manera de superar esta dificultad era la de demostrar que lo que había 
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sucedido con Jesús no era otra cosa que la actuación del plan divino ya 
anunciado en el Antiguo Testamento. Las profecías del Antiguo Testa- 
mento fueron, pues, el primer terreno sobre el cual se insertó y se desa- 
rrolló la narración de la Pasión-Resurrección. El continuo recurso al 
Antiguo Testamento revela toda la génesis formativa de la Pasión y 
supone consecuencias importantísimas acerca del valor histórico de los 
episodios, demostrando que todo se ha cumplido según el plan divino 
(Hch 2, 23; 4, 28). Los evangelistas eligieron preferentemente aquellos 
episodios en los que veían cumplido un texto del Antiguo Testamento, 
y los presentaron en aquella visual que mejor hacía resaltar el cumpli- 
miento profético. 

Además, fue la vida de la Iglesia primitiva, con su fe, culto, lu- 
chas, apología..., que ha dejado sus improntas en la presentación lite- 
raria de la Pasión. Influyeron motivos polémicos, apologéticos, dog- 
máticos, catequéticos, de predicación, litúrgicos, etc. Así la Pasión de 
Jesús adquiere fundamentalmente el valor de una predicación salvífica 
de la muerte de Cristo, en la que el elemento histórico-biográfico está 
en función del teológico-soteriológico'. 

Los exegetas modernos están de acuerdo en reconocer que la sis- 
tematización de la Pasión ha debido suceder pronto, tanto porque teo- 
lógicamente constituía la esencia de la predicación evangélica, como 
por su valor narrativo. La Pasión es, pues, muy antigua. Pero no fue 
elaborada toda de un golpe: antes de ser recogida por los evangelistas, 
se formó en la tradición de la Iglesia orante y predicante. Primero 
como proclamación del mensaje de Cristo (Kérygma) y luego como 
enseñanza de salvación (Didajé). La sucesión cronológica de los diver- 
sos estadios de formación del relato de la Pasión ha debido suceder así: 
Al principio debió existir una profesión de fe pascual (Hch 3, 13-15. 
17-19; 10, 37-43; 13, 27-33; 1Ts 1, 9 s.; 2Co 5, 15; Rm 4, 25; 8, 34), 
cuyos puntos esenciales debieron ser: aquel Jesús de Nazaret que vo- 
sotros habéis crucificado por medio de Pilato, Dios lo resucitó de la 
muerte y lo elevó a su derecha, desde donde envía su Espíritu sobre los 
creyentes para salvarlos de la ira venidera. 

Esta tradición primitiva se enriqueció con otros hechos históricos, 
vistos siempre bajo un aspecto kerygmático, dando origen a dos esta- 
dos sucesivos: un relato breve que comenzaba con la prisión de Jesús, 


' Cf. Tosatto, G., en [1 Messaggio della Salvezza, vol. IV, Torino, 1968, p. 450. 
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y otro más largo correspondiente a los preludios de la Pasión. De este 
relato más largo tuvieron origen las dos tradiciones que están en base 
de nuestros Evangelios: la de Marcos-Mateo, desarrollada a la luz del 
cumplimiento de la profecía del siervo de Yahvé, y la de Lucas-Juan, 
ordenada a subrayar el carácter voluntario del sacrificio de Cristo y su 
poder y gloria anticipadas. 


2. Teología de los diversos evangelistas 


Los evangelistas no buscan nunca la narración puramente crono- 
lógica del suceso, sino que se preocupan principalmente del significa- 
do y de la interpretación de los hechos en el cuadro de la fe en Jesús 
Mesías e Hijo de Dios. Las narraciones de la Pasión se convierten así 
en una teología de la historia. La cruz de Cristo es el centro de la his- 
toria. La Pasión de Cristo encuentra su verdadera razón de existir y su 
explicación en el plano salvífico de Dios. Las cuatro narraciones evan- 
gélicas de la Pasión reflejan perspectivas teológicas propias. 

Marcos nos ofrece un relato esencialmente kerygmático, con una 
teología que lleva a emitir un acto de fe en Cristo, Hijo de Dios y 
Mesías. Invita a confesar a Jesús. 

Mateo manifiesta un interés teológico-apologético presentando a 
Jesús como el Mesías profetizado y rechazado por su propio pueblo. 
Mateo subraya continuamente el cumplimiento de los vaticinios en la 
Pasión, y esto con un sentido eminentemente cristológico. Jesús apa- 
rece dueño de su destino y lleno de poder (Mt 26, 2.39). La narración 
de Mateo no es kerygmática, sino eclesial-doctrinal, destinada a la 
asamblea de los creyentes que profesan a Cristo, Hijo de Dios. El 
designio de Dios, profetizado en el Antiguo Testamento, se ha cumpli- 
do en Cristo. 

Lucas da al elemento catequético-teológico el primado. Su narra- 
ción está guiada por la idea teológica de que Jesús es el prototipo del 
hombre del sufrimiento, cuya Pasión simboliza la tentativa extrema de 
Satanás de arruinar a la humanidad; la Resurrección, en cambio, es el 
signo del triunfo sobre el diablo. Cristo es el modelo de nuestra exis- 
tencia: los justos de todos los tiempos deben sufrir para triunfar y 
entrar en la gloria. Por consiguiente, el relato de Lucas no es una invi- 
tación al acto de fe, sino una invitación personal a empeñarse por 
seguir a Cristo. Con esto quiere hacer penetrar al fiel en el misterio del 
sufrimiento de Cristo. 
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Juan concuerda sustancialmente con los sinópticos. Pero hay tam- 
bién muchas diferencias con ellos. Juan desarrolla el sentido espiritual 
de los episodios. Desde el punto de vista teológico insiste sobre estos 
puntos: voluntariedad de Jesús en el sufrimiento y en la muerte; la 
plena conciencia de su misión (Jn 18, 4 ss. 8.11). En la Pasión resalta 
la realeza de Cristo especialmente en el comportamiento de Jesús, y en 
las conversaciones (Jn 18, 19.33 ss.; 19, 8 ss.). Para Juan, la salvación 
está constituida por un proceso de «katábasis» (bajada) y de «anába- 
sis» (subida) obrado por Cristo, Hombre-Dios. El peldaño más bajo, la 
muerte en la cruz, se convierte en una exaltación, porque propiamente 
en este acto Cristo realiza la plenitud de gloria que desde la eternidad 
poseía. La Cruz se transforma en Juan en una especie de trono de glo- 
ria hacia el cual los hombres vuelven sus miradas y por el cual son 
atraídos. 


3. Interpretación de la Pasión de Jesucristo 


La trama es común a los tres sinópticos. Nosotros seguimos la de 
Marcos. Se distinguen tres partes: 
1% Introducción: conspiración de los jefes judíos y traición de 
Judas (Mc 14, 1-11). 
2.? Ciclo de la última Cena: Institución de la Eucaristía (Mc 14, 
12-31). 
3.2 Ciclo de la Pasión, bajo un triple aspecto: 
a) Pasión interior, con el progresivo abandono de Jesús (Mc 
14, 32-52). 
b) Juicio negativo de los judíos, de Pedro, Pilato y de la mu- 
chedumbre (Mc 14, 53-15, 22). 
c) Ejecución del juicio con la crucifixión, muerte y sepultura 
(15, 23-41). 


1. INTRODUCCIÓN 
(Mc 14, 1-11; Mt 26, 1-16; Le 22, 1-6) 


La presentación de Marcos-Mateo incluye tres episodios: la con- 
jura de los jefes judíos para matar a Jesús (Mc 14, 1-2), la unción en 
Betania (Mc 14, 3-9), la traición de Judas (Mc 14, 10-11). Lucas, en 
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cambio, omite la unción de Betania y funde todo en una única narra- 
ción. Juan ofrece un díptico: la conspiración del Sanedrín y la unción 
en Betania, mientras que da a entender sólo la traición. En Juan 12, 1- 
11 hay un verbo que resume toda la escena: «preparar». Los jefes ju- 
díos se preparan para hacer morir a Jesús; Judas se prepara para trai- 
cionarlo, la mujer prepara anticipadamente el cuerpo de Jesús para la 
sepultura. 


Conjura del Sanedrín (Mc 14, 1-2 y par.). En Marcos y Lucas, el 
relato es sobrio; Mateo, en cambio, lo desarrolla teológicamente, intro- 
duciendo el argumento en clave profética y subrayando el conoci- 
miento de Jesús, Mt 26, 2 pone en boca de Jesús: «(El Hijo del hom- 
bre) será entregado» (mapadidorar), verbo que es usado frecuente- 
mente en la Pasión, en cuanto supone la plena conciencia de Jesús y su 
aceptación voluntaria de los sufrimientos para cumplir el plan divino. 

Los sinópticos unen la conjura cronológicamente con las fiestas 
pascuales. La conspiración proviene de los sumos sacerdotes y de los 
escribas (Marcos-Lucas); Mateo añade los ancianos. Marcos recuerda 
dos fiestas: la Pascua y los Ázimos. Con Pascua designa el día de la 
Cena del Cordero pascual (14 Nisan) y con Ázimos las fiestas siguien- 
tes a la Pascua que duraban hasta el 21 de Nisan. Mateo habla sólo de 
la Pascua; Lucas identifica inexactamente Pascua y Ázimos. 

No todos los miembros del Sanedrín (ancianos, sumos sacerdotes 
y escribas) conjuraron contra Jesús. No debió tratarse de una sesión 
oficial, sino de los más fanáticos. Temían la popularidad de Jesús. 
Después de discutir la cuestión fue decidido de apoderarse de Él con 
engaño. Judas se presenta y promete ayudarles en la empresa. 


Unción en Betania (Mc 14, 3-9). Mateo y Marcos colocan esta 
unción entre la reunión de los conjurados y la traición de Judas: Lucas 
la omite. Los sinópticos parecen colocarla en el mismo día del conci- 
liábulo de los sanedritas. Juan la pone el día antes de la entrada de 
Jesús en Jerusalén. Las palabras de Jesús en los versículos 8-9 preten- 
den defender la sepultura de Cristo contra los judíos, escandalizados 
porque no se hubiera observado el ritual normal de la sepultura. El 
gesto de la hermana de Lázaro no fue comprendido por todos (el epi- 
sodio de Lucas 7, 36-50 es diferente). Jesús dice: «En cualquier parte 
donde se anuncie el Evangelio será recordada esta mujer y lo que ha 
hecho» (v. 9). Esta profecía se aplica tanto a la mujer cuanto a la 
Iglesia. 
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Traición de Judas Iscaviote (Mc 14, 10-11; Mt 26, 14-16; Lc 22, 
3-6). Los datos referentes a Judas ocupan, proporcionalmente, una 
parte considerable. Teológicamente la traición pone de relieve el tema 
del rechazo de Dios por parte del hombre. Existe contraposición entre 
la bondad de María y la cruel traición de Judas. El traidor ha actuali- 
zado el plan de salvación establecido por Dios. Siempre será un mis- 
terio insondable por qué Cristo ha elegido a este «hijo de la perdición» 
(In 17, 12). El motivo aducido por Jesús, el cumplimiento de las 
Escrituras (Mc 14, 21), no resuelve el enigma psicológico. Era volun- 
tad de Dios dejar a su Hijo en poder de los hombres. El término 
«Iscariote» parece que proviene de su pueblo llamado «Carioth» (Jn 6, 
71). El mismo Judas fue en busca de los enemigos de Jesús, y se ofre- 
ció para poner en sus manos a Cristo. Los tres sinópticos advierten que 
era uno de los Doce. Su terrible caída la atribuyen expresamente a 
sugestión de Satanás (Lc 22, 3; Jn 13, 2). La tentación de que se valió 
Satanás fue la avaricia: «era un ladrón, dice San Juan (12, 6), y como 
tenía la bolsa, robaba lo que en ella había». Las «30 monedas de plata» 
(Mt 26, 15) era la indemnización que había que pagar al propietario de 
un esclavo muerto por una bestia. Sin embargo, Mateo parece pensar 
en Zacarías 11, 12, no en Mateo 27, 9. 


2. LA ÚLTIMA CENA: INSTITUCIÓN DE LA EUCARISTÍA 
(Mc 14, 12-31; Mt 26, 26-29; Lc 22, 15-20; 1 Co 11, 23-25) 


Cristo va a entregarse totalmente por la salvación del mundo. Pri- 
mero quiere darse sacramentalmente. Aquí tenemos la pasión sacra- 
mental, el memorial de la muerte de Jesús, mediante la Eucaristía. 
Jesús, con su donación sacramental, nos hace vencer el pecado y nos 
encamina hacia Dios. 


a) Preparación de la Cena (Mc 14, 12-16; Mt 26, 17-19; Lc 22, 
7-13). A los preparativos de Judas para entregar a Jesús, corresponde 
la preparación de la Cena pascual en la que Cristo se da como alimento. 


Fecha de la última Cena y cronología de la Pasión. 

Según los sinópticos (Mc 14, 12; Mt 26>17'S8:Lc. 22, T15)es 
Pascua el día en que Cristo celebró la última Cena. La Pascua duraba 
desde el 15 al 21 de Nisan. El primer día era aquel en el que se comía 
el cordero: comenzaba el 14 de Nisan por la tarde. 


XVIL LA PASIÓN DE JESÚS. 2. LA ÚLTIMA CENA 289 





Según San Juan (18, 28.39; 19, 38 s.) es Pascua al día siguiente de 
la muerte de Jesús, es decir, el sábado. 

Coinciden los sinópticos y Juan en que Jesús murió en día de vier- 
nes (Mc 15, 42; Jn 19, 31.42). 

Estas diferencias se explican diciendo que Jesús había celebrado la 
Pascua según otro calendario. Éste parece ahora demostrado por los 
documentos de Qumrán (1 QS 1, 13-15; CD 6, 18 s.; 16, 2-4). Tenían 
de hecho, un calendario propio (el mismo se encuentra en el «Libro de 
los Jubileos») que debió ser el calendario tradicional antes de ser intro- 
ducido en Palestina el calendario lunar en tiempo de los Seléucidas. 
Este calendario comenzaba el año en primavera, tenía un número exac- 
to de semanas, y comenzaba siempre por miércoles, y como el corde- 
ro se comía la vigilia, debía ser el martes. Por otra parte, la «Didascalia 
Apostolorum», Vittorino y Epifanio afirman que Jesús celebró la últi- 
ma Cena el martes?. 


Dificultades y solución: a) La contradicción entre los sinópticos y 
Juan desaparece, porque no se trata de la misma Pascua. b) No sería 
necesario acumular tantos sucesos entre jueves y viernes: reunión del 
Sanedrín, lo llevan ante Pilato, ante Herodes... Y lo crucificaron a las 
nueve de la mañana (Mc 15, 25). c) Desaparece así la dificultad de 
poner los procesos ante el Sanedrín durante la noche o en plena fiesta 
de Pascua, sin un solo día de pascua entre la primera y la segunda sen- 
tencia. Esto estaba expresamente prohibido por la Mishna. 


b) Anuncio de la traición de Judas (Mc 14, 17-21; Mt 26, 14-16; 
Lc 22, 3-6). Por la tarde, Jesús se traslada a Jerusalén, en compañía de 
sus discípulos (cf. Ex 12, 8). Cuando estaban ya a la mesa, probable- 
mente durante el primer servicio que precedía a la comida del cordero, 
Jesús desvela que uno de sus íntimos está a punto de traicionarle (Jn 
13, 21; Mc 14, 18). Quería manifestar su conocimiento sobrenatural, y 
así fortificar la fe de los apóstoles, pero sobre todo hace una tentativa 
extrema de invitar a Judas a la conversión. El anuncio de Jesús crea un 
estado de angustia en todos los discípulos. A las preguntas de los dis- 
cípulos Jesús confirma lo que ha dicho. La frase «uno que come en el 
mismo plato que yo» (Mc 14, 20) no es una precisa señal de reconoci- 
miento. Se refiere al uso oriental de comer todos en el mismo plato en 


2 Jaubert, A., en Rev. d'Hist. des Religions, 146 (1954), pp. 140-173. 
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signo de fraternidad. Peroyel traidor se mostró insensible. Juan dice: 
«tras el bocado entró Satanás en él» (13, 27). Viéndose descubierto 
salió en seguida: «Era de noche», observa San Juan (13, 30). Sin 
embargo, la traición no puede detener a Jesús: Él ha venido para cum- 
plir la voluntad del Padre. Jesús tenía un conocimiento sobrehumano 
de cuanto se iba a realizar. Incluso el traidor, aunque sea instrumento 
de Satanás, no puede obrar hasta que no se lo permite Jesús. También 
aquí, la iniciativa de Jesús está en el primer lugar. 

Cuando Judas salió del cenáculo, Juan pone estas palabras en 
labios de Jesús: «Ahora ha sido glorificado el Hijo del hombre y Dios 
ha sido glorificado en él. Si Dios ha sido glorificado en él, también 
Dios le glorificará en sí mismo y le glorificará pronto» (13, 31-32). La 
«glorificación» de Cristo coincide con el último acto de rechazo por 
parte de los suyos y con la máxima humillación. La razón es que la 
crucifixión y la muerte constituyen sólo el primer acto de todo aquello 
que más tarde se llamará crucifixión-muerte-resurrección- Iglesia. 


c) Institución de la Eucaristía (Mc 14, 22-25; Mt 26, 26-29; Lc 
22, 15-20; 1Co 11, 23-25). El momento más solemne de la Cena fue 
aquel en el que Jesús instituyó los ritos sacramentales, y consuma su 
Pasión sacramental con la institución de la Eucaristía. Juan no dice 
nada, porque ya ha hablado (Jn 6, 53 ss.). Los sinópticos concuerdan, y 
en esto son confirmados por San Pablo que es anterior (1Co 11, 23-25). 

La narración de la institución de la Eucaristía proviene del 
ambiente litúrgico primitivo (Hch 2, 42). Existen dos tipos indepen- 
dientes de tradiciones: la de Marcos y la de Pablo. Mateo sigue a 
Marcos; Lucas funde en un conjunto la de Marcos y la de Pablo. No se 
sabe cuál es la tradición más antigua. Ambas nos ofrecen las mismas 
palabras que eran pronunciadas en las comunidades de Jerusalén y de 
Antioquía cuando se renovaba la Cena del Señor. Pablo cita un texto 
tradicional y fijo (1Co 11, 23 ss.). También Marcos (14, 22-25) ofrece 
un texto tradicional. El origen litúrgico se convierte para nosotros en 
un testimonio de autenticidad. 

En la descripción de la Cena, el evangelista nota sólo los gestos y 
las palabras de Jesús que son «fundamentales» en el «misterio» cele- 
brado más tarde en las comunidades cristianas. Y puesto que se trata 
de textos litúrgicos se ha conservado de la última Cena sólo aquello 
que tenía un valor nuevo. Mientras el rito del Antiguo Testamento es 
descuidado. Jesús insertó sobre ritos antiguos el rito por excelencia del 
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Nuevo Testamento. Es, pues, importante para nosotros colocar los ges- 
tos de Jesús en el cuadro de la Pascua hebrea, si queremos penetrar el 
significado. Lucas nos ofrece más rasgos que los otros sobre la Cena. 


El convite pascual de los hebreos comenzaba con una doble ben- 
dición de la fiesta y del vino, al final de la cual se servía la primera 
copa de vino. Después de la ablución de la mano derecha, se consu- 
maba la entrada de yerbas amargas como recuerdo de los duros años 
de esclavitud en Egipto. Luego el jefe de familia tenía un breve dis- 
curso para recordar el sentido de la fiesta y el valor simbólico de los 
diversos alimentos: el pan ázimo, el cordero pascual, el vino. Con estos 
sentimientos de gratitud y alegría se recitaba la primera parte del 
Hallel (Salmos 113-114) y se gustaba una segunda copa de vino. 
Después se levaban las dos manos. 

Así iniciaba la parte principal del convite pascual con la mandu- 
cación del pan ázimo y el cordero, encuadrados por dos gestos solem- 
nes: bendición del pan que el jefe de familia cortaba y distribuía a los 
presentes, igualmente el cordero era cortado en trozos y cada uno se 
servía. Al final se daba la bendición de acción de gracias sobre una ter- 
cera copa de vino que se hacía circular entre los invitados. Con esto 
terminaba la cena pascual y se terminaba el banquete con la recitación 
de la segunda parte del Hallel (Salmos 115-118). 


El desarrollo de la Cena de Jesús fue así: el lavatorio de los pies 
debió ocupar el puesto de la ablución que se hacía al comenzar la 
entrada de yerbas amargas, con el que Jesús dio un ejemplo de humil- 
dad y caridad (Jn 13, 2-15). El anuncio de la traición de Judas debió 
tener lugar durante la comida de las yerbas amargas, y el bocado dado 
a Judas habría sido de yerbas amargas (Mc 14, 17-21; Jn 13, 21-30). 
Antes de pasar a comer el cordero, Jesús hizo un discurso para despe- 
dirse del rito antiguo de la Pascua (Lc 22, 15-18). Y, finalmente, las 
palabras consagratorias del pan y del vino fueron pronunciadas por 
Jesús en el momento de los dos gestos de la bendición-fracción del pan 
y al pasar la tercera copa. 

Mateo y Marcos no nos describen la última Cena, sino exclusiva- 
mente la institución de la Eucaristía. En Lucas 22, 14-16 encontramos 
un relato conciso de la Cena, que determina con mayor exactitud el 
momento en el que tuvo lugar el hecho eucarístico, y pone así la insti- 
tución de la Eucaristía en el vértice de la última Cena pascual. 
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La fracción del pan era una acción natural; pero cuando la hacía el 
jefe de familia se convertía en símbolo de fraternidad y de unión. El 
valor simbólico explica por qué en todos los relatos de la institución de 
la Eucaristía se hace mención de la «fracción del pan». Luego Jesús 
distribuye el pan con las palabras: «Esto es mi cuerpo». En arameo: 
den hu bisri» (= «Ésta es mi carne»: Jn 6, 51-58). Son las palabras más 
solemnes de Jesús. No son una simple declaración, sino una afirma- 
ción autoritaria que determina la transustanciación del pan en el Cuer- 
po del Señor. Es la palabra omnipotente de Cristo que obra este mila- 
gro. En modo análogo hace con el vino: «Ésta es mi sangre» (en ara- 
meo: den hí idhmi). La consagración del cáliz tiene un desarrollo 
mayor, porque Jesús toma ocasión para subrayar el contexto sacrificial 
de la Eucaristía. Mateo y Marcos hablan de la «sangre de la alianza» 
refiriéndose al Éxodo 24, 1-8. Como en el Sinaí, la sangre de Cristo 
sellará la Nueva Alianza (Hb 8, 6-13). Lucas 22, 20b y Pablo (1Co 11, 
25b) tienen: «Este cáliz es la nueva alianza en mi sangre», que repre- 
senta una fórmula más elaborada. Lo que se esperaba para el futuro: un 
nuevo orden de cosas en el cual Dios pusiera su ley en el corazón y 
perdonara los pecados ha llegado anunciado con esta cena pascual. 
Jesús en persona es la nueva alianza, como había sido anunciado a 
propósito del Siervo de Yahvé (Is 42, 6; 49, 7 s.). 


Si bien el término sacrificio no es usado, la idea está implícita en 
el participio griego éxxuvvóp.evov (= «derramada») y con do pevov 
(= dado», «entregado», se dice del pan: Lc 22, 19). De hecho, el pri- 
mero puede ser interpretado como futuro próximo (= «que será derra- 
mada») en relación con el derramamiento real de la sangre de Jesús en 
la cruz. El participio xxvvvóp.evov nos recuerda que el cáliz contenía 
la misma sangre que Jesús derramará en la cruz como sacrificio grato 
a Dios. 

La sangre de Jesús es derramada «en remisión de los pecados» (Mt 
26, 28), que es un particular claro indicador del carácter sacrificial de 
la Cena pascual. El sacrificio era don de una vida por otra vida: es el 
poder sustitutivo o vicario del sacrificio de Jesús, como también su 
valor expiatorio. La sangre de Jesús es derramada por muchos 
(roMhov). Es un semitismo que equivale a todos. Los semitas expresan 
la muchedumbre en donde nosotros expresamos la totalidad. Por con- 
siguiente, «muchos» = «todos» (Is 53, 11 s.). La razón de por qué es 
elegido «muchos» y no «todos» es la de poner de relieve la eficacia de 
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aquel sacrificio, de valor expiatorio infinito, mediante la oposición 
entre uno que da la vida y aquellos por los cuales la da, que son 
«muchos». Hablar de «muchos» es más eficaz que hablar de «todos», 
porque «todos» pueden ser también pocos. Cristo derramando su san- 
gre sella una alianza no ya con Israel, sino con la «multitud», es decir, 
con la humanidad entera. El pacto sellado con la sangre de Jesús abate 
las fronteras entre los hombres y entre las razas que forman el género 
humano. 

En los tres sinópticos encontramos duxdNnkn (= «alianza») y 
aia (= «sangre»), que tienen un profundo valor doctrinal y se rela- 
- cionan con el Antiguo Testamento. La Alianza de Cristo en la última 
Cena es la actuación del plan salvífico. Como en el Antiguo Testamen- 
to la Alianza sinaítica fue sellada con la sangre, así el Nuevo Pacto está 
confirmado para siempre por la sangre del Cordero, Cristo (Jr 31, 31). 


«Haced esto en memoria mía» (Lc 22, 19; 1Co 11, 24-25). Lucas, 
como también Pablo, ofrece ahora la orden de perpetuación (Lucas 
sólo en cuanto al pan; Pablo lo aplica al pan y al vino: 1Co 11, 24-25), 
con la que los discípulos reciben el encargo de hacer «esto» en memo- 
ria de Jesús. Se trata de la institución del orden sacerdotal. La 
Eucaristía será la celebración conmemorativa de la muerte de Jesús. En 
virtud de esta orden, la Eucaristía se convierte en un sacramento que 
se ha de administrar de continuo. Pablo ha clarificado el sentido: 
«Siempre que coméis de este pan y bebéis de este cáliz, anunciáis la 
muerte del Señor...» (1Co 11, 26). 


d) Realismo eucarístico y presencia real. La Eucaristía no es 
sólo una representación simbólica. El pan y el vino, después de la con- 
sagración, son realmente el cuerpo y la sangre de Cristo. Jesús, de 
hecho, habla en la última Cena, de su cuerpo que está para ofrecer al 
Padre por los hombres, de su sangre que está para derramar. Habla de 
algo bien concreto e inmediato. No se refiere al espíritu, sino al cuer- 
po; no se trata de una idea, sino del cuerpo y de la sangre de Cristo. El 
Verbo encarnado, comunicando su vida a los fieles, se une tanto a su 
cuerpo como a su alma. La gracia y la vida que brotan de su cuerpo y 
de su alma glorificados, son comunicados al cuerpo y al alma del fiel. 
La salvación se obra, pues, por medio de la fe y de los sacramentos. 
Esto explica por qué Cristo se sirve también de medios sensibles y físi- 
cos. Del sentido literal de las palabras de Jesús se deduce la presencia 
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real del cuerpo y de la sangre. El texto, en realidad, no ofrece ningún 
serio motivo para un sentido figurado: TOVTO...¿o rv (Marcos-Mateo, 
Pablo-Lucas). 

No es lícito establecer un paralelismo rígido con el rito pascual 
hebreo, en el que los alimentos eran interpretados en sentido simbóli- 
co. La fórmula eucarística está caracterizada por una identificación 
absoluta: «esto es». Todas las tentativas para interpretar las palabras de 
Jesús en sentido figurado («esto es mi cuerpo» = ésta es mi persona, 
esto soy yo mismo) violentan el texto y no convencen. Si Jesús hubie- 
se querido realmente con aquel acto hacer un gesto simbólico, habría 
debido decirlo claramente: «Este pan es semejante al...» 

Es importante que Jesús no haya pronunciado las palabras en el 
momento de romper el pan y de derramar el vino, sino en ambos casos 
sólo después. «Esto», TODTO, no define, pues, el acto de cortar el pan y 
derramar el vino, sino la sustancia, la cosa que Jesús da a los discípu- 
los. Además, es insostenible la opinión que, partiendo el pan, Jesús 
hubiera querido hacer alusión a su muerte violenta e inminente; porque 
partir el pan era un acto usual en toda comida judaica, al que ninguno 
habría podido atribuir un significado simbólico. En el ofrecer el cáliz 
no es posible encontrar ningún gesto simbólico referible a la muerte de 
Jesús. Las palabras «ésta es mi sangre de la alianza que es derramada 
por muchos», se refieren a la sangre real de Cristo, que es derramada 
sobre la cruz. Por eso, por paralelismo también con la frase preceden- 
te se pretende hablar del cuerpo real de Jesús, que es entregado a la 
muerte. Por consiguiente, ya Marcos excluye toda interpretación sim- 
bólica. 

San Pablo confirma el profundo realismo del cuerpo y de la san- 
gre de Cristo en la Eucaristía, con la grave admonición: «Quien coma 
el pan y beba el cáliz del Señor indignamente, se hace reo de profanar 
el cuerpo y la sangre del Señor» (1Co 11, 27), es decir, cometerá un 
acto culpable contra el cuerpo y la sangre del Señor. Es necesario 
escrutar la propia conciencia para no exponerse al castigo divino (v. 
29). Muchos cristianos de Corinto, están enfermos, otros han muerto 
(v. 30), precisamente porque no han sabido discernir, es decir, distin- 
guir de un pan y de un vino ordinarios, el Cuerpo de Cristo. Su indig- 
na conducta es sacrílega. Pablo nos ofrece otros dos textos que mani- 
fiestan un gran realismo. En 1.2 Corintios 6, 12-20, Pablo contrapone 
(v. 15) la unión con Cristo a la de una prostituta, porque ambas son orl- 
ginadas por un contacto físico, que forman un solo cuerpo. Otro texto 
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de 1Co 10, 14-20: los fieles que participan en la Eucaristía entran en 
comunión con el cuerpo y la sangre de Cristo; aquellos que comen las 
carnes inmoladas a los ídolos entran en comunión con los demonios. 
También Hebreos 13, 10 subraya el realismo eucarístico. 

También San Juan afirma: «Quien come (rpúywv) mi carne» (6, 
54). El uso del participio rpívywv del verbo Tpúyow que significa: 
«dentibus comminuo», «masticar», «triturar», indica un extraordinario 
realismo material. También «beber de la sangre» era algo extremada- 
mente repugnante para los judíos de nacimiento. Por tanto, esta inter- 
pretación «cruda» no ha podido nacer en un ambiente judío, y ni 
siguiera en el mundo helenístico, viendo cómo el mundo pagano ha 
reaccionado ante la celebración cristiana de la Cena del Señor. 

La tradición católica y el Magisterio de la Iglesia, enseñando y 
defendiendo la presencia real de Cristo bajo las especies eucarísticas, 
no hacen, pues, más que proseguir la enseñanza y la orden de Jesús, la 
práctica de los apóstoles y de la Iglesia primitiva”. 

La Eucaristía no es sólo celebración en recuerdo de la redención, 
anuncio de la muerte del Señor, sino también anticipación de la cena 
futura en el Reino de Dios. Como fiesta y memorial de la real presen- 
cia de Cristo, en ella está ya implicado el cumplimiento de la espera 
escatológica. «El que participa se sienta ya desde ahora en la mesa del 
Señor, del que será un día huésped en el Reino de Dios. Aquel mismo 
Señor, cuya venida en la gloria nosotros invocamos en las plegarias 
eucarísticas está ya presente en la celebración de la Eucaristía» 
(Didajé, 10, 6). 


e) Las palabras de despedida de Jesús en el Cenáculo (Lc 22, 
24-30.35-38). Después de la institución de la Eucaristía, Marcos y 
Mateo nos llevan inmediatamente al camino hacia Getsemaní. Lucas, 
en cambio, nos refiere algunos dichos de Jesús de despedida, preludio 
a los grandes discursos de Juan. 


1.2 La verdadera grandeza (Lc 22, 24-27): Lucas concluye la 
narración sobre la última Cena con una escena de despedida, en la que 
Jesús da sus últimas enseñanzas, exhortando a los discípulos al servi- 
cio, confortándoles con la promesa de una recompensa futura. 


3 Cf. Max Thurian, 11 mistero dell Eucaristia, Ed. Paoline, Roma, 1982. 
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Este relato comienza con la discusión de los apóstoles sobre quién 
es el más grande. A la discusión Jesús responde con un parangón: los 
poderosos de este mundo dominan sobre sus súbditos; sin embargo, los 
discípulos no deben ser así. Quien es superior por posición, debe con- 
siderarse el «más joven», y debe estar dispuesto a cumplir los servicios 
más bajos. Propio de todo discípulo debe ser la actitud de servicio, 
imitando a Jesús que, durante su vida y especialmente durante su Pa- 
sión, se revelará como el que sirve. 

Jesús, pues, no dice que la verdadera grandeza consiste en el ser- 
vicio a los otros (como en Mc 10, 45 s.; Mt 20, 26 s.), sino que enseña 
que la autoridad es considerada como un servicio a la comunidad. En 
el Nuevo Testamento el concepto de servicio se desarrolla y es encua- 
drado en el mandamiento del amor al prójimo; y asume un valor total- 
mente nuevo: Jesús ve en el servicio la nota del verdadero discípulo. 
Al cristiano se le abre una vía para llegar a la grandeza: hacerse servi- 
dor, incluso esclavo de todos. En el Nuevo Testamento, el hombre 
puede tener función de mediador del beneficio divino, pero sólo cuan- 
do sirve a sus hermanos. El modo de obrar de Jesús testimonia en este 
sentido: Él, que es su Maestro, se ha hecho su siervo. La expresión «yo 
estoy entre vosotros como el que sirve» (Lc 22, 27), se extiende a toda 
la vida pública de Jesús y abraza también su Pasión y Muerte, caracte- 
rizando toda su vida como un servicio desinteresado a los hombres. 


2.2 La promesa para el Reino (Lc 22, 28-30). El versículo 28 
manifiesta la delicadeza de Lucas, el evangelista de la misericordia y 
de la bondad divinas, que pone de relieve los rasgos más delicados y 
humanos del espíritu de Jesús: vosotros sois los que habéis persevera- 
do conmigo en mis pruebas. La constancia y la fidelidad en las prue- 
bas merecen una recompensa que Jesús promete: participarán en el 
banquete del Reino. La participación en el convite celestial no es, sin 
embargo, prerrogativa de los discípulos, sino una promesa hecha a 
todos, como aparece en Mt 22, 1-10; Lc 14, 15.23. Por el hecho de 
haber participado en la vida de los sufrimientos, como Jesús, partici- 
parán en el cielo de su poder regio. 


3.2 La hora de la lucha decisiva (Lc 22, 35-38). Jesús recuerda a 
los suyos que, cuando los mandó en misión, no les faltó nada. Pero 
ahora Jesús va a abandonar a los suyos, y se perfilan, en el horizonte, 
tiempos de sufrimiento y de persecución. Para continuar la obra de 
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evangelización, los apóstoles deberán llevar una bolsa y una alforja, y, 
además, una espada. La imagen de la espada es entendida como la 
expresión viva de la atmósfera de hostilidad y de lucha a la que los dis- 
cípulos tendrán que enfrentarse y en donde serían necesarias armas 
adaptadas para conseguir los resultados esperados. El motivo de esta 
persecución es el hecho de ser seguidores de Cristo. Los apóstoles par- 
ticipan así del destino doloroso del Maestro (Mt 10, 24 s.; Jn 15, 20). 
Como prueba de esto Jesús cita la profecía del Siervo sufriente de 
Yahvé (Is 53, 12), en donde se ve prefigurado a sí mismo. 


f) Anuncio de la negación de Pedro (Mc 14, 26-31; Mt 26, 31- 
35; Jn 13, 36-38). Esta profecía se encuentra en los cuatro evangelis- 
tas. Confirma la honestidad de los evangelistas que como han descrito 
la traición de «uno de los Doce», así también no temen narrar la cobar- 
día de aquel que será después del jefe de la Iglesia. De camino hacia 
Getsemaní, Jesús anuncia de nuevo su destino, subrayando que lo 
abandonarán. Pedro, confiando demasiado en sus fuerzas, afirma que 
él no lo abandonará. Su presuntuosa intervención le hace merecedor de 
una dura reprimenda de Jesús (Mc 14, 29-31). Pero Cristo ha rogado 
por Pedro para que, cuando se convierta, confirme a sus hermanos (Le 
22, 31-34). 

El texto propio de Lucas 22, 31-34, está constituido por varios ele- 
mentos recogidos por Lucas e introducidos aquí. No se trata de un 
paralelo de Mateo 16, 17-19, porque las palabras de Jesús no fundan la 
preeminencia de Pedro, sino que aseguran la conversión de Pedro, no 
obstante la defección. Retorna el tema de la tentación de Satanás, el 
cual como el campesino criba el grano, separándolo de la paja. Con 
ocasión de la Pasión, Satanás desencadenará el último ataque. Será una 
sacudida violenta. En Lucas 22, 32, Jesús asegura a Pedro su interce- 
sión ante el Padre para contrastar la acción diabólica. La oración de 
Jesús por el jefe de los apóstoles no se refiere tanto al momento actual, 
sino que va dirigida sobre todo a la futura cristiandad que el apóstol 
deberá sostener con su fe en Cristo. 

La negación de Pedro, fruto de debilidad, será sobre todo exterior; 
en él permanecerá la fe en Cristo que lo llevará al arrepentimiento y le 
concederá el ser guía de los otros. Las palabras de Jesús ponen en pri- 
mer plano la misión de Pedro inmediatamente después de la prueba. 
Reconocen así y confirman su primado en la Iglesia que Cristo ya le 
había prometido (Mt 16, 17-19). Como Jesús ha rogado eficazmente en 
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favor de Pedro, así también éste, a su vez, deberá guiar y sostener a la 
Iglesia. Pedro será para los hermanos lo que Jesús fue para él: tendrá 
el poder de proponer con autoridad la verdad y de consolidar a los fie- 
les en ella. 

La aserción tiene una importancia eclesiológica capital, porque 
mira no sólo a Pedro como persona singular, sino también como cabe- 
za de la Iglesia, y se extiende, por tanto, a todos sus sucesores. Todos 
los creyentes en Cristo, de todos los tiempos, deberán ser sostenidos por 
Pedro. El dogma de la infalibilidad pontificia se apoya en este texto (Dz 
1832-1839). Sólo a través de Pedro quiere Cristo comunicar la certeza; 
fuera de Pedro, es decir, fuera de la Iglesia, no se da la salvación. 

En Mateo 26, 31 s., Jesús habla de «escándalo». No se refiere tanto 
a la fuga cuanto a la sacudida a que será sometida su fe mesiánica en 
Él. Se trata del escándalo de la cruz que, presentando a Jesús como 
Siervo sufriente, transtornará a los discípulos. 


3. DE GETSEMANÍ A LA CRUCIFIXIÓN 
(Mc 14, 32-15, 47; Mt 26, 36-27, 61; Lc 22, 39-23, 55; Jn 18, 1-19, 42) 


Contiene el núcleo esencial del Kérygma, centrado sobre la Muer- 
te y Resurrección de Cristo, que formaban la base y el fundamento de 
toda la fe cristiana y centro de la redención. 

Es probable que el relato primitivo de la pasión comenzara con el 
arresto de Jesús. Sin embargo, esta sección relativa a los sufrimientos 
interiores del Salvador, en Getsemaní, debió desarrollarse y añadirse 
bastante pronto en la tradición, principalmente por motivos doctrinales 
y exhortativos que de ella derivaban para guía de la comunidad primi- 
tiva. 

Los evangelistas siguen cada uno su narración con ciertas notas 
propias. Marcos presenta la personalidad del Maestro a la luz del sufri- 
miento; pero haciendo notar el pleno conocimiento y voluntariedad de 
aceptación de la pasión, en cuanto que Jesús es el Mesías e Hijo de 
Dios. La narración es kerygmática. Los hechos son referidos en su 
cruda realidad, en estilo directo y brusco, subrayando el elemento pa- 
radójico*. 


1 Cf. Léon-Dufour, X., Passion (Récit de la), en DBS, VI (1960), 1458. 
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Mateo acentúa más su carácter histórico del cumplimiento de la 
promesa. Su relato no es simplemente un resumen, sino una enseñan- 
za eclesial que con los hechos y las palabras de Cristo, que enseña a 
los fieles cuál es el plan divino, profetizado en el Antiguo Testamento, 
encuentra ahora su plena actuación y funda la fe en Cristo, Hijo de 
Dios. 

Lucas ha mitigado considerablemente la descripción del conflicto 
espiritual de Cristo; como también son atenuados aquellos rasgos que 
acentúan la debilidad humana de Jesús: así omite la triple oración, no 
habla tampoco de los tres apóstoles que asistieron a su mortal angus- 
tia. En cambio, insiste en la intensidad de la oración del Maestro (22, 
44) y en la entrega total a la voluntad del Padre (22, 42). El Redentor 
es nuestro modelo. Por eso, Lucas hace resaltar la grandeza moral y 
nos lo presenta como verdadero Siervo de Yahvé, que con dulzura y 
bondad inicia su combate e invita a cada uno de nosotros a seguirlo 
sobre esta vía que es la única que conduce a la victoria final". 


a) La Pasión interior de Jesús (Mc 14, 32-42; Mt 26, 36-56; Lc 
22, 39-53). Asistimos al progresivo abandono y aislamiento de Jesús, 
incluso por parte de los discípulos. En la oración de Getsemaní, Jesús 
es abandonado en manos del poder de las tinieblas. No obstante la 
terrible tentación que le asalta, su oración rezuma confianza en el amor 
del Padre y en su poder. Por eso, precisamente se convierte en súplica 
y acaba en abandono sin reservas y en aceptación total de la voluntad 
del Padre. 

Judas lo traiciona; los discípulos duermen, y no logran compren- 
der que la gloria debe pasar a través del camino de la cruz, y, final- 
mente, «todos los discípulos lo abandonaron y huyeron» (Mc 14, 50). 


1.2 La oración de Jesús en Getsemaní (Mc 14, 32-42). «Get- 
semaní» (arameo: «gath-shemanim» = prensa de las olivas) significa 
molino para el aceite. Lucas nos dice que Jesús se fue al monte de los 
Olivos «según su costumbre» (22, 39). La escena de la agonía es quizá, 
con aquella de la tentación en el desierto, el misterio más sorprenden- 
te de la vida de Jesús: «Dios lo ha hecho pecado por nosotros» (2Co 5, 
21; cf. Hb 2, 10.17 s.; 5, 7-10). 


3 Cf. Vanhoye, A., Structure et Théologie, en NRT, 99 (1967), pp. 139-140. 
$ Cf. Vanhoye, A., ibíd., pp. 141-142. 
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Marcos acentúa más que los otros evangelistas la extrema angus- 
tia del Siervo sufriente. Obsérvese la fuerza del verbo xdappetodan: 
«aterrorizarse» (v. 33) y el uso del imperfecto émurtev, «caía a tierra» 
(v. 35). La humanidad de Jesús se siente decaída ante el pensamiento 
de la muerte. Ante la realidad de la Pasión, la naturaleza humana sufre 
una profunda e íntima reacción. Parece como si se rebelara al doloro- 
so decreto de salvación del eterno Padre, y se manifiesta en un grado 
extremo de horror, en un sufrimiento sin límites. El pensamiento de la 
Pasión aterroriza a Jesús. Ante una prueba tan violenta, Jesús no inten- 
ta ni siquiera de disimular su propio abatimiento y la tristeza, mas se 
comporta en modo humano recurriendo a la confianza en los tres após- 
toles predilectos de los cuales espera un poco de consolación. Su tris- 
teza y el sufrimiento son tales que el corazón parece hacerse pedazos 
(v. 34). A los tres apóstoles pide el consuelo de su presencia y les ruega 
que vigilen. Aparece aquí de nuevo el tema de la vigilancia. La agonía 
de Jesús, anticipación del combate del final de los tiempos, se con- 
vierte en el modelo concreto de la vigilancia cristiana con la que debe- 
mos resistir las tentaciones y preparamos a la Parusía. 

Jesús, deshecho por el dolor, se postra en tierra. Usando los verbos 
en el imperfecto nos indica que la acción se prolongó: «Se postraba en 
tierra y suplicaba» (v. 35). Oraba tiernamente al Padre, con el dulce 
título de Abbá, pidiendo de librarse de la muerte. La naturaleza huma- 
na de Jesús, espantada ante el dolor, lo empuja a suplicar al Padre de 
ahorrárselo. Como cualquier hombre siente el deseo de librarse de la 
muerte; pero sin trastornar los planes divinos. La plegaria de Jesús 
manifiesta, efectivamente, la plena sumisión a la voluntad divina. De 
este modo Él demuestra la realidad de su humillación (kénosis), de su 
despojo para ser en todo solidario con la miseria humana (Flp 2, 6-8), 
dando una prueba de obediencia total al querer del Padre, incluso en el 
exceso de su dolor. Nunca como en esta circunstancia Jesús fue más 
hombre. Ha querido aceptar en plenitud la Pasión para ser más seme- 
jante a nosotros y más imitable e inspirarnos toda la confianza en su 
comprensión. 

En la oración, Jesús habla de la «hora» (v. 35), es decir, de la hora 
determinada por Dios. En los Evangelios «hora» designa el tiempo 
fijado desde toda la eternidad para la redención, o sea indica la Pasión 
y la Muerte de Jesús; pero con el matiz de predeterminación divina, es 
la hora de la victoria pagada, sin embargo, a alto precio. La invocación 
a Dios llamándolo Abbá, Papá, es única en su género. Se trata de una 
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invocación familiar y confidencial, de gran ternura, nunca usada por los 
judíos en las oraciones. En Marcos, en Q y en el material propio de 
Lucas, raramente Dios es llamado «Padre»; sólo en Mateo (cerca de 37 
veces) y en Juan (cerca de 100 veces) es usado con frecuencia. En boca 
de Jesús se encuentra la expresión «vuestro Padre» y «mi Padre»; pero 
Jesús no se asocia jamás con los discípulos con la fórmula «Padre nues- 
tro». Todo esto indica claramente que Jesús sabía estar en una relación 
particular, diversa de la de todos los otros hombres, con «su Padre», y 
que Dios se convertía sólo por su medio en «Padre nuestro» (Jn 20, 17). 
Parece que Jesús usaba el término Abbá en todas sus plegarias. 


«Hágase tu voluntad»: La voluntad de Dios cumplida por Jesús es 
la salvación de Dios, que Él trae y da muriendo (Jn 6, 38; Hb 10, 9 s.). 
En la oración Jesús habla del «cáliz» que designa el sufrimiento que 
Dios le propone. Yo y tú: Hijo y Padre están uno frente al otro, no sepa- 
rados si no unidos en el amor que se realiza siempre de nuevo en pre- 
sencia de la tentación. A la oración confiada y humilde que Cristo ha 
dirigido a Dios, se contrapone el estado de los discípulos que, después 
de haber presumido de seguir al Maestro en la lucha, en el momento 
oportuno se duermen y así se exponen al «escándalo» de la cruz. El 
«espíritu» está siempre pronto a hacer generosas promesas, pero la 
«carne» es débil y huye del dolor. 

Jesús ora por segunda y tercera vez; pero en Mateo 26, 42 se acen- 
túa más el abandono en la voluntad del Padre y se deja entrever que la 
turbación inicial está ya en parte superada. Orar por «tres veces» (2Co 
12, 14) indica un número consagrado para designar el final de la ten- 
tación. En Marcos es Jesús solo quien sostiene la lucha sin necesidad 
de ayuda. Para Lucas lo que aplasta a Jesús es más bien el peso de los 
pecados, con los cuales se ha cargado, y la visión del poco empeño de 
los hombres para cooperar en la obra de la salvación. 

El texto de Lucas 22, 43-44 plantea dificultades tanto textuales 
como teológicas y físicas. El término «agonía» indica lucha, agitación 
interior ante la inminencia de un hecho decisivo. La intensidad del 
conflicto interior de Jesús es de tal violencia que llegó a «sudar san- 
gre», es decir, el sudor tomó un color sanguíneo. Los médicos lo lla- 
man «ematidrosis», que es provocada por violentísimas emociones. 


2.2 El arresto de Jesús (Mc 14, 43-52). Jesús, después de la ora- 
ción se siente perfectamente en calma, y con plena conciencia afronta 
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la pasión. La oración le ha dado fuerzas. El arresto de Jesús, más que 
un acto violento, es una entrega serena. El prisionero parece ser la 
única persona libre. Con total libertad se entrega a los enemigos para 
cumplir la voluntad de Dios, convirtiendo así en triunfo lo que parecía 
una derrota. 

La narración está dominada por la figura de Jesús. El Maestro es 
presentado en la plenitud de su majestad de Hijo de Dios, el cual cons- 
ciente de su misión, domina constantemente la situación y la afronta en 
modo digno y superior, rechazando tanto la ayuda violenta de los dis- 
cípulos como también aquella posible del Padre eterno (así en Juan y 
en los sinópticos). En Lucas, en cambio, domina el elemento parenéti- 
co: Cristo aparece como el luchador que, aunque aparentemente derro- 
tado humanamente hablando, triunfa con su bondad y con la acepta- 
ción de aquella «hora», en la que es traicionado por uno de los suyos, 
para merecer a sus seguidores la fuerza. La actitud de Jesús es un ejem- 
plo para los cristianos, que viven en medio de pruebas y dificultades, a 
las que sólo podrán hacer frente si, como Jesús, oran constantemente. 

Judas nada más llegar junto a Jesús, acompañado por los guardias 
del Templo, lo saluda y lo besa con efusión (Mc 14, 45). Lucas parece 
no ver en el beso el significado palestino de saludo, sino más bien el 
signo de afecto y de intimidad. El beso, signo de amor, se convierte en 
signo de traición. Lucas pone, pues, en guardia a todo cristiano de la 
infidelidad al Señor. Lo que dice Jesús: «Judas, ¿con un beso entregas 
al Hijo del hombre?», manifiesta su íntimo dolor que completa la 
pasión interior (Lc 22, 48). 

Marcos-Mateo al beso traidor hacen seguir inmediatamente el 
arresto; Lucas-Juan describen el episodio del siervo herido y la reac- 
ción de Jesús, dejando suponer el arresto a continuación. A la acción 
de Pedro que hiere a Malco, Jesús plenamente sometido a la voluntad 
del Padre, responde rechazando el intento de defensa (Mt 26, 52 ss.). 
El Maestro da una doble motivación de su actitud: la genérica (Mt 26, 
52) que será después la norma de los fieles ante las violencias y las per- 
secuciones. La religión de Cristo no es de violencia, sino que es regi- 
da por la ley del amor y del perdón. La otra motivación nos hace com- 
prender cómo el Reino de Cristo y su causa son de un orden muy supe- 
rior a los conceptos humanos de reino y de poder. Jesús no quiere una 
tal defensa, que sería contraria al plan divino. Si realmente quisiera 
defenderse podría pedir al Padre doce legiones angélicas. Jesús, según 
Lucas (22, 51), no sólo manifiesta con palabras su repugnancia por la 
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violencia, sino que también sana al siervo herido. Muestra así hasta el 
último momento su bondad curando al siervo del sumo sacerdote, y su 
amor hacia el prójimo. Jesús no se sirve del poder taumatúrgico para 
propia ventaja, sino para cumplir una obra de misericordia y además 
en favor de un enemigo suyo (Mt 5, 44 ss.). Lucas siempre subraya los 
actos de bondad y de misericordia, y aquí es el único que recuerda el 
gesto de curación de Malco. 


b) Juicio negativo contra Jesús de los jefes judíos y de Pilato 
(Mc 14, 53-15, 20). Con el arresto de Jesús comienza la «Pasión físi- 
ca», en la que a los sufrimientos interiores se añaden, en un continuo 
crescendo, los malos tratos que culminarán con la muerte en cruz. 
Jesús representa plenamente al Siervo sufriente de Yahvé que «como 
cordero no abre la boca». 


1.2 En el interrogatorio y en el juicio de Jesús de parte de los ju- 
díos resalta la figura de Cristo refulgente de dignidad mesiánica. En el 
proceso de parte de los romanos todo está centrado sobre la dignidad 
regia del Salvador. Por tanto, el tema mesiánico-regio prevalece. Entre 
el proceso religioso judaico y el civil romano es introducida la períco- 
pa sobre el final de Judas (Mt 27, 3-10), que revela, por una parte, la 
iniquidad de los juicios humanos y, por la otra, recuerda que, a través 
de las malvadas acciones humanas, se cumple el designio divino. 

El proceso judío se abre con la negación de Pedro, que subraya la 
tentación natural que cada uno de nosotros sufre ante la humillación de 
Jesús. Pero, al mismo tiempo, el arrepentimiento de Pedro, impresio- 
nado por la mirada de bondad de Jesús, revela a todos la posibilidad de 
una conversión, a condición de que sepa acoger con humildad la gra- 
cia que Dios nos ofrece. 

El tema de la inocencia domina sobre todo en el proceso romano, 
y es afirmado tanto por el procurador Pilato como por el tetrarca 
Herodes Antipas, a pesar de que después la justicia cede ante la pre- 
potencia de los judíos. Importante lección para todos los discípulos de 
Cristo, que deben estar dispuestos a sufrir la injusticia y la violencia 
con tal de permanecer fieles a la voluntad divina. 

Delante de Pilato, Jesús revela su verdadera realeza, no la huma- 
na del dominio y de la violencia, sino la del amor que conquista las 
almas y se presenta como el testimonio de la suprema verdad. Pilato, 
aunque sabedor de su inocencia, después de haberlo equiparado a Ba- 
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rrabás, lo deja en manos de sus adversarios, con tal de mantenerse en 
el poder. Jesús, encerrándose en su digno silencio, es flagelado, coro- 
nado de espinas y mofado. Pero, incluso en medio de tales humillacio- 
nes, su figura se eleva sobre todo y se encamina hacia el trono doloro- 
so de la Cruz, base de su triunfo definitivo y fundamento de la salva- 
ción. 


2.2 Jesús ante el Sanedrín (Mc 14, 53-65). En la narración del 
proceso judío se pueden distinguir tres tradiciones. Marcos-Mateo 
hablan de dos reuniones distintas del Sanedrín. Una de noche en casa 
de Caifás y con los sanedritas, y se habría concluido con una unánime 
declaración de culpabilidad de Jesús (Mc 14, 53-64; Mt 26, 57-66). La 
otra se habría desarrollado con las primeras luces del alba en un lugar 
no bien precisado, habría confirmado la condena a muerte ya estable- 
cida precedentemente (Mc 15, 1; Mt 27, 1). Unida a esta sesión noc- 
turna, Marcos-Mateo narran la negación de Pedro (Mc 14, 66-72). 
Entre las dos reuniones, los ultrajes (v. 65). Lucas, en cambio, recuer- 
da sólo una sesión de los miembros del Sanedrín en la mañana (Lc 22, 
66-71) y, en la noche, inmediatamente después de la captura, Jesús fue 
conducido a Caifás y aquí, mientras sufría los ultrajes de la servidum- 
bre, Pedro lo negó tres veces (Lc 22, 54-65). Juan sigue una tradición 
propia: una aparición nocturna de Jesús junto a Anás (Jn 18, 12 ss. 19 
ss.), que termina con la bofetada de un guardia (Jn 18, 22 ss.). Inter- 
calado a estos hechos, la escena de la negación de Pedro (Jn 18, 15 ss. 
25 ss.), y al final una breve anotación del envío de Jesús a Caifás (Jn 
18, 24), indicio de una sesión pública para el proceso verdadero y pro- 
pio. 

Una atenta investigación de las narraciones sinópticas nos lleva a 
admitir que Jesús compareció sólo dos veces ante las autoridades ju- 
días: una de noche, privadamente ante Anás, y otra muy de mañana 
delante de Caifás y del Sanedrín en sesión oficial y pública, concluida 
con la proclamación de la culpabilidad de Jesús. La negación de Pedro 
tuvo lugar en el atrio del palacio de los sumos sacerdotes, mientras 
Anás lo interrogaba. Los ultrajes tuvieron lugar durante el resto de la 
noche, cuando Jesús fue dejado a merced de los soldados. 


3.2 Jesús ante Pilato (Mc 15, 1-19). La estructura de esta parte es 
bastante homogénea y concordante entre los cuatro evangelistas. En 
cuanto a las escenas existe un acuerdo unánime. Pero el acuerdo cesa 
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cuando se trata de la disposición de estas escenas. La divergencia prin- 
cipal se refiere a la colocación de los ultrajes y de la flagelación. 

El desarrollo de los sucesos nos parece que fue éste: Jesús es con- 
ducido al amanecer por los jefes judíos y por los guardias a Pilato, y es 
acusado de querer hacerse rey. Pilato inicia su interrogatorio con Jesús 
del que deriva su convicción de su inocencia que manifiesta a los acu- 
sadores (Mc 15, 1-15). Éstos entonces lanzan nuevas acusaciones con- 
tra Él, entre las cuales la de ser un revolucionario que ha turbado Pales- 
tina comenzando por Galilea (Lc 23, 5). Oyendo hablar de Galilea, 
Pilato aprovecha para enviar a Jesús a Herodes Antipas, presente en 
Jerusalén (Lc 23, 6 s.). Sin embargo, Herodes, desilusionado e irritado 
por el obstinado silencio de Jesús, rechaza pronunciar un veredicto y 
se limita a reírse de la acusación de que pretendía ser rey (Le 23, 8-12). 
Vestido de rey de comedia, Jesús es devuelto a Pilato. 

En el interior del Pretorio, la soldadesca romana continúa los ultra- 
jes (Mc 15, 16-19; Jn 19, 2 s.). Entretanto, la muchedumbre se había 
reunido para pedir al procurador la gracia, con ocasión de la Fiesta de 
Pascua, de la liberación de un preso (Mc 15, 8). Pilato, que mientras 
tanto había tenido el mensaje de la mujer (Mt 27, 19), y había conoci- 
do el éxito negativo del envío a Herodes, cada vez más convencido de 
la inocencia de Jesús, trata de servirse de la ocasión para liberar a 
Jesús, proponiendo a Jesús para ser liberado. Pero la multitud pidió 
que les soltase a Barrabás, que era un terrorista político y homicida 
(Mc 15, 6 s. 10). Probablemente la multitud habría aceptado la libera- 
ción de Jesús, pero azuzada hábilmente por los jefes, se dejó conven- 
cer y optó por Barrabás, pidiendo con gritos la crucifixión de Jesús 
(Me 15, 11-14; Jn 18, 39 s.). Pilato, viendo que su plan había fracasa- 
do, trata de tomar de nuevo en mano la situación. Declaró que Jesús 
era inocente, pero para contentar a los jefes y al pueblo prometió cas- 
tigarlo (Lc 23, 13 ss.). Pilato volvió al Pretorio, y allí, viendo a Jesús 
ultrajado y despreciado, pensó sacar ventaja de esto para mover a com- 
pasión a la muchedumbre y rechazar la acusación de que se trataba de 
un peligroso agitador, y Jesús es presentado a los judíos en aquel esta- 
do: «Ecce Homo» (Un 19, 4 s.). 

Los sanedritas, viendo las tentativas de Pilato por librar a Jesús, 
amenazan con denunciar a Pilato a Roma como favorecedor de los 
enemigos del César (Jn 19, 12). La maniobra tiene pleno éxito: el pro- 
curador cede bellacamente. Se lava las manos, da la orden de que Jesús 
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sea flagelado y conducido inmediatamente al suplicio de la crucifi- 
xión, mientras que Barrabás es liberado (Mc 15, 15). 


4.2 Jesús y Barrabás (Mc 15, 6-14). El episodio es conocido por 
los cuatro evangelistas. Aquí son los jefes judíos y todo el pueblo que 
llegan hasta el punto de colocar a Jesús sobre el mismo plano de los 
malhechores, y prefieren a uno de ellos al mismo Jesús. Los evange- 
listas subrayan la contraposición de las figuras de Jesús y de Barrabás 
para hacer resaltar mejor la enorme malicia encerrada en la elección 
del malhechor culpable en lugar del inocente Rabbí. Se insiste también 
sobre la decidida oposición de los judíos a la liberación de Jesús, domi- 
nada por la antítesis inocente-asesino, y también sobre la tentativa de 
disculpar, en parte, al poder romano en la condena del Salvador. Nos 
muestran a un Pilato sabedor de la inocencia de Jesús y deseoso de sal- 
varlo, aunque sin dejar de manifestar su vileza y su egoísmo, que lo lle- 
van luego a ceder a la muchedumbre. 


5.2 La coronación de espinas (Mc 15, 16-19). El episodio, narra- 
do por Marcos, Mateo y Juan, es omitido por Lucas. En el hecho de la 
coronación de espinas está representado el rechazo por parte de los 
gentiles de aceptar a Jesús como Rey universal. Por eso, se insulta a un 
pretendido rey. Todos los rasgos de esta grosera farsa encuentran expli- 
cación en la situación práctica: por un lado, la pretendida realeza por 
parte de Jesús; por otro, la mentalidad de la soldadesca. 

Los evangelistas han visto en este hecho la realización de los 
anuncios de Jesús sobre el Hijo del hombre que sería entregado en 
manos de gente perversa que se burlaría de Él (Mc 9, 31; 10, 33). Pero 
sobre todo han ligado la idea de Cristo-Rey a la de Siervo de Yahvé, 
despreciado y abandonado por los hombres (Is 49; 53). 

Los soldados, sabiendo que Jesús se había proclamado rey, que- 
rían aprovecharse para burlarse de Él. Entre las insignias reales estaba 
el manto de púrpura, el cetro y la corona. Los soldados adornaron a 
Jesús con suplentes de estas tres insignias. La corona debió tener la 
forma de una especie de casquete entretejido con ramos de espinas, 
que los soldados debían tener a mano, pues de ellos se servían para ali- 
mentar el fuego. Las espinas se cree que eran ramos de la «pimprine- 
lla spinosa» (poterium spinosum), que todavía hoy crece en gran abun- 
dancia en los alrededores de Jerusalén. La corona tenía como finalidad 
la burla, y, al mismo tiempo, hacía sufrir y torturaba a Jesús, como se 
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ve después, a causa de la brutalidad de los soldados. Después de esta 
entronización de Jesús con las insignias reales, vienen los homenajes 
irónicos intercalados con insultos, ultrajes y golpes. Lo saludaban tal 
vez con la expresión romana: «Ave, Caesar!». 

Ya desde el tiempo de los Padres de la Iglesia se ha puesto de relie- 
ve el profundo simbolismo de esta escena de los ultrajes y de la coro- 
nación de espinas. La realeza de Cristo es puramente religiosa. Aunque 
Jesús en esta escena no pronuncia ninguna palabra, esto no significa, 
en el pensamiento del evangelista, que Él soporte estoicamente tales 
ultrajes, pero que está realmente «entregado» al sufrimiento, según la 
tesis subrayada por Mateo (10, 4; 17, 22; 27, 2.18.26). Es la figura del 
Siervo sufriente. 


6.2 Ecce-Homo. Condena a muerte y flagelación (Jn 19, 4-15; Mc 
15, 15.20). Jesús no es aceptado en sus prerrogativas religioso-meslá- 
nicas, y éstas han sido mal interpretadas en sentido político; por este 
motivo, Jesús es condenado a la crucifixión. 

En la escena del «Ecce Homo», Juan desarrolla su narración de un 
modo dramático, centrándola sobre el tema de Jesús-Rey. Jesús se ha 
proclamado rey ante Pilato, y es entronizado como rey de burla y como 
tal es presentado a los judíos que lo rechazan, prefiriendo a Barrabás 
en vez de a Él. Después exaltan el poder humano del César, con el pro- 
pósito de rechazar el Reino de Cristo. Pero Juan deja entender clara- 
mente que Jesús es el verdadero soberano dominador, que camina vic- 
torioso hacia el triunfo, mediante la Cruz. 

En la escena del «Ecce Homo», Juan parece incluir un profundo 
sentido teológico. Como si dijese: veis este ser en tan mal estado y bur- 
lado, que ha conservado a penas la apariencia humana, es aquel que a 
través del sufrimiento será exaltado y reinará sobre todos. Los judíos 
que siempre se habían gloriado de ser el pueblo de Yahvé, fieles al 
régimen teocrático, que habían luchado para salvaguardar esta prerro- 
gativa, ahora la repudian y proclaman al César como su único rey. En 
lugar de la soberanía dulce y mansa de Cristo prefieren abiertamente 
el yugo duro y hostil de la autoridad pagana. Dios castiga a su pueblo 
que, sustrayéndose a su realeza, se abaja hasta aceptar el dominio de 
los hombres. El rechazo de Jesús es así consumado y nace del sacrifi- 
cio de Cristo el nuevo pueblo de Dios. 

En este punto Mateo (27, 24 s.) introduce la escena de Pilato 
lavándose las manos. El hecho es importante teológicamente hablan- 
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do, porque con su acto simbólico Pilato pone de manifiesto que no 
puede declarar a Jesús culpable y que cede sólo a la presión de los ju- 
díos. Si concede el permiso para derramar sangre inocente, él protesta 
de hacer esto solamente bajo la presión de los judíos, pero por supers- 
tición quiere alejar las funestas consecuencias de su acción. Quiere 
indicar, además, que él no era responsable de la muerte. 

Con un lenguaje tradicional (cf. 2S 1, 16; 3, 29; Hch 18, 6), los 
judíos asumen la responsabilidad de la muerte de Jesús. «La sangre de 
él caiga sobre nosotros y sobre nuestros hijos» (Mt 27, 25), esta frase 
está llena de fuerte energía, porque se trata de un juramento que englo- 
ba también la descendencia. Sin embargo, no significa que de un tal 
acto hayan de considerarse culpables todos los judíos de aquel tiempo 
y su descendencia hasta nuestros días. La muchedumbre quiere asumir 
la responsabilidad no sólo delante de Tiberio, sino incluso delante del 
mismo Yahvé. En las palabras que la gente grita, resuena el rechazo y 
la oposición de que Jesús ha sido objeto a lo largo de toda su vida. 
Mateo (27, 25) indica que el pueblo (= Mads) judío se ha maldecido a 
sí mismo asumiendo la responsabilidad de la sangre de su Mesías y así 
ha renunciado a sus privilegios para dejar el puesto al nuevo pueblo de 
Dios: a la Iglesia. 


Preludio a la ejecución de la sentencia capital era la flagelación, 
que era una pena dolorosísima. Los soldados infligieron a Jesús este 
suplicio. La flagelación era reservada a los esclavos o a los condena- 
dos a muerte. Para ejecutarla se usaba el «flagellum», látigo con cuer- 
das de cuero que llevaban en la punta huesecillos o bolitas de plomo 
aplastadas. Los efectos de un tal suplicio eran terribles. 

Lucas (23, 25) recuerda aquí el crimen de Barrabás que aumenta 
la culpabilidad de Pilato y, sobre todo, la responsabilidad de los ju- 
díos. La culpabilidad de los judíos por la muerte de Jesús será recor- 
dada por Lucas en la aparición de Cristo resucitado a los discípulos de 
Emaús (Lc 24, 20), y aparecerá constantemente en la predicación apos- 
tólica cuando recuerdan a los judíos la muerte de Jesús (Hch 2, 23; 3, 
13-15; 4, 10; 5, 30; 13, 27 ss.). 

Jesús, después de la flagelación, fue vestido con sus propias vesti- 
mentas y preparado para tomar la cruz para el último acto del san- 
griento drama. Cristo, sacrificándose por el mundo, consagra su domi- 
nio regio de paz y de amor sobre todos los hombres. 
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c) Ejecución de la sentencia: Crucifixión, muerte y sepultura (Mc 
15, 20-47; Mt 27, 32-56; Lc 23, 26-50; Jn 19, 17-37). Llegamos ya al últi- 
mo acto del gran drama de la Redención: el culmen de la donación cruen- 
ta de Cristo con su muerte en la cruz. Es la parte central, la más antigua 
del kérygma primitivo, que resume y actualiza el plano salvífico de Dios. 
De hecho, la Muerte de Jesús es la recapitulación de todas las profecías 
del pasado y es el inicio de una nueva era, el renacimiento espiritual de la 
humanidad que a través del sacrificio de Cristo es regenerada. 

Es predominante el intento teológico-soteriológico, desarrollado 
en modo particular sobre la doble tradición del Siervo sufriente de 
Yahvé (Is 50; 53) y sobre la del justo perseguido y triunfante en su ino- 
cencia (Sal 22, 1 s.).” 

En la narración de la Pasión los cuatro evangelistas concuerdan 
sustancialmente. Los cuatro presentan un esquema que incluye tres 
grandes reparticiones. El primer grupo tiene como centro la crucifi- 
xión, hacia la cual convergen las otras escenas: camino hacia el Cal- 
vario, Simón de Cirene, reparto de las vestiduras, crucifixión de los 
ladrones, título sobre la cruz, bebida ofrecida a Cristo, la hora de la 
crucifixión, el perdón de Jesús, los insultos, etc. 

El segundo grupo se refiere especialmente a la muerte del Sal- 
vador, y comprende los últimos momentos de Jesús: las tinieblas, el 
grito de abandono, la reacción de los presentes, terremoto, hendidura 
de las piedras, resurrección de los muertos, el velo del templo es des- 
garrado, el centurión. 

El tercer grupo mira a la sepultura de Jesús, con la cual, sin embar- 
go, no se cierra el relato, como si todo terminase con la tragedia del 
Calvario, sino que es preludio al triunfo de la Resurrección. 


Observamos, pues, tres tradiciones: la de Marcos-Mateo, en la 
que los dos proceden casi en modo paralelo; la de Juan, que procede 
con una notable independencia en los detalles; y la de Lucas que, como 
sucede casi siempre, se encuentra a medio camino entre las preceden- 
tes, aunque muestre afinidad con Juan”. 

Marcos nos ofrece un crescendo realmente intenso que culmina 
con la muerte en Cruz en una atmósfera que parece el fin del mundo. 
Pero mientras Jesús aparece como Rey de humillación y Mesías impo- 


1 Cf. Tosatto, G., en 1! Messaggio della Salvezza, IV (1968), p. 729 ss.; Léon- 
Dufour, X., Passion, en DBS, VI (1960), 147 s. 
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tente, se manifiesta un cambio paradójico: a través de la profesión de 
fe del centurión y el velo del Templo que se rasga, la persona y la obra 
de Cristo se iluminan y asumen un valor decisivo para la humanidad. 

Mateo sigue la línea de Marcos. Las diferencias son poco impor- 
tantes. Sin embargo, se nota ya el ulterior desarrollo teológico debido 
a la comunidad primitiva. Gracias a la evocación de otros textos bíbli- 
cos (Sal 69, 22 = Mt 27, 34; Sal 22, 9 = Mt 27, 43), la revelación es 
explicitada y el cumplimiento en Cristo de las predicciones es fuerte- 
mente subrayado. La narración de Mateo es un relato eclesial de 
importancia general. La muerte de Cristo señala el final de la época 
antigua, y da paso al nuevo pueblo de Dios que, mediante la muerte de 
Jesús, obtiene el acceso a Dios. 

Lucas considera sobre todo las relaciones personales del fiel con 
Cristo. El de Lucas es esencialmente el Evangelio del discípulo. Los 
personajes, como Simón de Cirene, las piadosas mujeres, se convier- 
ten en ejemplos vivientes que invitan al fiel a la imitación y a la medi- 
tación. Son diversos los rasgos de bondad y de misericordia propios de 
Lucas: el perdón de Cristo muriente en favor de sus verdugos (Lc 23, 
34), la promesa de acoger en el paraíso al ladrón arrepentido (23, 43), 
el abandono total de Jesús en las manos del Padre (23, 46). Estos ras- 
gos abren el corazón a la confianza y sacuden a los fieles para que se 
pongan con decisión al seguimiento de Cristo. Para Lucas los hechos 
de la vida de Jesús son algo dinámico que se actualiza en la persona de 
los discípulos, los cuales, siguiendo el ejemplo de Jesús, trabajan por 
el triunfo de su Reino. 

Juan presenta teológicamente la Pasión como una marcha triunfal 
de Cristo hacia el Padre. Jesús es verdaderamente el Rey que desde la 
Cruz, su trono real, domina y transforma todo, pero sobre todo funda 
la Iglesia. El cuadro que Juan presenta de la muerte de Jesús es más 
tranquilo y familiar del que presentan los sinópticos. Jesús es presen- 
tado clavado en la Cruz más como rey escondido que como uno que la 
sufre. Dos hechos confirman esto: la escena de Jesús que da su madre 
a la humanidad, personificada en el discípulo amado (Jn 19, 26 s.), y 
el episodio de la lanzada que abre el costado y hace salir sangre y agua 
(Jn 19, 31-37): la Iglesia nace del corazón traspasado de Jesús crucifi- 
cado y es confiada a los cuidados de María que cumple así su misión 
de Madre universal y «socia Christi». Juan se sirve del simbolismo teo- 
lógico-cristológico de los hechos para valorizar al máximo la enseñan- 
za incluida en el relato de la Pasión. 
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1.2 La crucifixión de Jesús (Mc 15, 20b-32; Mt 27, 32-44; Le 23, 
33-43; Jn 19, 18-27). Este relato de la crucifixión contiene diversas 
alusiones a los Salmos (22, 8.19; 69, 22). Así se quiere presentar la 
Pasión de Cristo como el cumplimiento de las Escrituras (Lc 24, 25- 
27). Las palabras de Jesús en la cruz manifiestan su misericordia. 
Misericordia que alcanza a sus mismos verdugos. Jesús enseñó a amar 
incluso a los enemigos (Lc 6, 27-35), y ahora nos dice cómo hemos de 
comportarnos. 

La narración de la Pasión es casi idéntica en los cuatro evangelistas. 
Se compone de rápidas pinceladas y de noticias descarnadas, aunque 
objetivas. Tal laconicidad es en parte comprensible para los fieles de 
aquella época, tan próximos a los sucesos y en condición de poder asis- 
tir personalmente a suplicios parecidos. La crucifixión y la muerte en 
Cruz de Jesús es un dato histórico incontrovertible admitido por todos. 

Marcos-Mateo insisten sobre tres elementos: el reparto de las ves- 
tiduras, el título sobre la cruz y los insultos de las diversas catego- 
rías de los presentes dirigidos al Crucificado. 

Lucas ofrece algunos elementos diversos: el encuentro con las 
mujeres de Jerusalén, el diálogo entre los dos ladrones y entre el buen 
ladrón y Jesús. Los insultos, en Lucas, son presentados como reflexio- 
nes humanas naturales; en cambio, en Marcos-Mateo son objeciones 
de carácter religioso. 

Juan se diferencia todavía más, porque nos habla sólo de tres ele- 
mentos: la escena de la inscripción y de las discusiones, la división de 
los vestidos y el diálogo entre Jesús, la Santísima Virgen y Juan. 

Los evangelistas con su modo descarado de exponer parecen 
querernos invitar más bien a hacer profundas reflexiones sobre las 
pocas particularidades que nos refieren. 


La vía dolorosa-Simón de Cirene (Mc 15, 20b-22). Una vez decre- 
tada la condena, la sentencia se convertía inmediatamente en ejecuti- 
va. Por eso, Jesús fue en seguida flagelado y después conducido al 
suplicio. Teóricamente el condenado tenía la posibilidad de apelación 
jurídica, pero prácticamente era negada. Los cuatro evangelistas con- 
cuerdan en referir que Jesús, para ser crucificado, fue llevado fuera de 
la ciudad (Mc 15, 20b; Jn 19, 17b). Los soldados que flagelaron a Jesús 
lo condujeron también hacia el Calvario. Según Juan 19, 23, eran cua- 
tro al mando de un centurión. 
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Los condenados a muerte' tenían que recorrer la ciudad con el 
madero transversal (= patibulum) sobre sus hombros para servir de 
severa advertencia a la gente. El agotamiento de Jesús por haber pasa- 
do más de una noche sin dormir, en manos de los soldados, y sobre 
todo a causa de la flagelación recibida poco antes, explica que los sol- 
dados obliguen a un transeúnte casual a llevar la cruz del Señor detrás 
de Él. El que ayudó a Jesús se llamaba Simón de Cirene. Cirene se 
identifica con la moderna Trípoli en África (Hch 6, 9), que venía del 
campo de trabajar. Marcos da los nombres de dos de sus hijos: 
Alejandro y Rufo (Mc 15, 21). Esto parece indicar que los dos eran 
conocidos por la Iglesia. Lucas 23, 26 nos dice expresamente que 
Simón llevó la cruz detrás de Jesús. De este modo Simón de Cirene 
simboliza a todos los creyentes que toman su cruz cada día y siguen a 
Jesús (Lc 9, 23; 14, 27). 


La crucifixión propiamente dicha no se describe. El Evangelio nos 
refiere, sin embargo, una serie de detalles significativos por su relación 
con textos del Antiguo Testamento. De este modo quiere expresar que 
los hechos responden al designio divino. 

La crucifixión era el suplicio más infame y cruel; suponía torturas 
atroces, hambre, sed, perros, buitres que venían a comer las carnes de 
los crucificados. Era el castigo de los esclavos por los delitos más gra- 
ves. La cruz propiamente dicha estaba constituida por un palo vertical 
(stipes) sobre el cual se ponía uno horizontal (patibulum), sobre el cual 
el condenado era atado con cuerdas o, más frecuentemente, clavado 
con clavos. En Roma el condenado llevaba ordinariamente sólo el palo 
horizontal (patibulum). No conocemos el uso oriental, y por tanto no 
podemos decir con seguridad si Jesús llevó sólo el patibulum o la cruz 
entera. El condenado era primeramente clavado desnudo con los bra- 
zos abiertos sobre el palo transversal, que luego era elevado y asegu- 
rado al palo vertical, después eran clavados los pies. Muchos Padres 
hablan de un palo saliente puesto en el palo vertical sobre el cual Jesús 
habría sido puesto. Pero esto no se hacía para procurar algún alivio al 
crucificado, sino para prolongar los tormentos; el suplicio podía durar 
a veces hasta varios días. Los dolores de las manos traspasadas, el esti- 
rón de los músculos, la dificultad de la respiración, el tormento de los 
insectos, etc., eran sufrimientos inimaginables. Según importantes 
médicos modernos, la verdadera causa de la muerte de Jesús fue la 
detención de la respiración y de la circulación sanguínea debido al 
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tétano y a un «shock» traumático. Jesús llevó su cruz desde el Pretorio 
(Jn 19, 17). Marcos afirma que Simón de Cirene, cuando le pidieron 
los soldados que llevara la cruz, «venía del campo» o «de su casa de 
campaña» (15, 21). Este detalle es de gran importancia, porque si venía 
de trabajar en el campo significa que el día de la crucifixión y muerte 
de Jesús no era la fiesta de Pascua, como parecen indicar los sinópticos. 
En cambio, para Juan era la parasceve, es decir, la vigilia del sábado. 

Lucas habla, después, del encuentro de Jesús con las mujeres de 
Jerusalén (23, 27 ss.), y alude a los dos ladrones (23, 32). Las mujeres 
de las que habla Lucas, o eran mujeres que eran fieles a Jesús, o bien 
se sentían empujadas a la compasión a la vista del desfigurado Jesús, 
o también podrían ser mujeres acostumbradas a este oficio de caridad 
hacia los condenados. El lamento y el llanto de estas mujeres constitu- 
yen la lamentación fúnebre ordinaria en los funerales, y que ellas anti- 
cipan. Ante la manifestación de las mujeres, Jesús se conmueve, y les 
dice palabras de gran bondad, en las cuales olvida sus sufrimientos 
para sembrar todavía un poco de bien en las almas. Constituyen una 
profecía y un reclamo benévolo que Él hace para inducir a la reflexión 
sobre cuanto está reservado a la Ciudad en un futuro imprecisado. El 
«tronco verde» y el «tronco seco» corresponden a Jesús e Israel. Si 
Jesús inocente, tronco verde que no se usa para el fuego, es tan ator- 
mentado ¿qué sucederá del pueblo de Israel, tronco seco maduro para 
el fuego, el cual se obstina en su aversión al Redentor? (Le 23, 28-31). 

Lucas es el único que recuerda que del cortejo de Cristo formaban 
parte también dos ladrones (23, 32), una anotación muy sencilla, pero 
que sirve para preparar el episodio de Lucas 23, 39 ss. 

Fuera de estos detalles, los evangelistas no recuerdan otras cosas a 
lo largo de la Vía dolorosa. El encuentro con la Santísima Virgen 
María, con la Verónica y las tres caídas del «Vía Crucis» son fruto de 
tradiciones posteriores, si bien son posibles. Así es probable que Jesús 
se encontrara con su Madre María: si ésta estaba en el Calvario (Jn 19, 
25 s.), ciertamente debió seguir al Hijo lo más próxima posible. Es 
también muy verosímil que Jesús cayera bajo la Cruz. Por este motivo 
los soldados, viéndolo muy débil, creyeron conveniente pedir al Cire- 
neo que le ayudara a llevar la Cruz, para que pudiera llegar al Calvario. 

Así Jesús llega al lugar del suplicio. Es llamado Gólgota (Marcos- 
Mateo-Juan) o Cranio (Marcos-Mateo-Lucas-Juan). Gólgota es la 
transcripción griega del arameo Golgolthá (hebreo: Gulgoleth), con la 
caída de la segunda «lamed» para facilitar la pronunciación, traducido 
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en griego. Kraníon (Lc 23, 33) = cranio, cabeza, y en latín: Calva o 
Calvaria, de donde el nombre de Calvario. Era una pequeña promi- 
nencia del terreno o una «colina» y que por su forma fue designada por 
«Cranio», en modo popular, a causa de una vaga semejanza de la con- 
figuración del terreno con un cranio (en árabe: «Ras»). 

El Calvario y el sepulcro de Jesús (Jn 19, 41) se encontraban al 
norte de Jerusalén, ligeramente hacia el oeste. Esta tradición es atesti- 
guada por Santa Elena y las primeras generaciones cristianas, y ha sido 
plenamente confirmada por los descubrimientos arqueológicos hechos 
en los últimos tiempos. 


Episodios relacionados con la crucifixión (Mc 15, 23-28). En el 
relato de la crucifixión, sólo Marcos 15, 23 y Mateo 27, 34 narran que 
fue ofrecido a Jesús vino mezclado con mirra, sea para disminuir la sed 
del Salvador, sea para darle nuevas fuerzas y aturdirlo en vista de los 
sufrimientos dolorosos que todavía le estaban reservados. Según Pro- 
verbios 31, 6, el vino mirrado era dado a los que sufrían suplicio con 
la finalidad de disminuir los dolores. Esta mezcla no se ha de confun- 
dir con el vinagre ofrecido más tarde por un soldado (Mc 15, 36). El 
vino mirrado no fue dado por los soldados. 

Pero Jesús quería soportar sin disminución todos los tormentos de 
su Pasión y beber así hasta el fondo y con plena conciencia el cáliz del 
dolor que le había ofrecido el Padre (Jn 18, 11). Por esto, rechaza la 
bebida narcotizante (Mt 27, 34). 

Después los evangelistas nos dicen lacónicamente: «Lo crucifica- 
ron» (Mc 15, 24). Ninguno nos ofrece una descripción detallada del 
modo cómo Jesús fue sujetado a la Cruz. No nos ofrecen ningún deta- 
lle, por eso hacemos recurso a las conjeturas y a los testimonios más 
antiguos. Ante todo para ser crucificado Jesús fue despojado de sus 
vestiduras. Las costumbres judías imponían cubrir a los hombres por 
delante, y a las mujeres por delante y por detrás. 

En cuanto al modo de crucificar es probable que se haya seguido 
la praxis romana. Jesús fue extendido en tierra y clavado con las dos 
manos sobre el patibulum, después fue puesto en pie y enganchado al 
palo vertical ya sujeto en tierra, y luego clavado con los dos pies. Jesús 
no fue simplemente atado a la cruz, sino clavado (Jn 20, 25-27; Lc 24, 
39 s.). Según el uso romano, a los verdugos pertenecían los vestidos 
del condenado, como despojos y botín sobre el cual tenían derecho. 
Según Juan 19, 23-24, los cuatro soldados hicieron cuatro montones de 
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los vestidos y cada uno tomó un montoncito; mientras que la túnica, 
vestido principal, siendo de una sola pieza, fue sorteada entre los cua- 
tro. En este hecho de la repartición de los vestidos, Marcos (15, 24b) 
ve el cumplimiento del Salmo 22, 19. 


Marcos 15, 25 es el único que indica la hora en la que Jesús fue 
crucificado: a la hora de tercia, es decir, hacia las nueve de la mañana. 
Juan, en cambio, nos dice que Pilato presentó a Jesús a los judíos hacia 
la hora de sexta (19, 14). ¿Cómo compaginar esta divergencia? Estas 
indicaciones de tiempo no las hemos de considerar como indicaciones 
exactas, sino redondeadas, por lo cual la hora de tercia designaría una 
hora entre las nueve y las doce. También nosotros con el término 
«mañana» designamos un período de tiempo que va desde las seis- 
ocho antemeridianas hasta mediodía. Se trata de un tiempo aproxima- 
tivo. 

Según los romanos, mientras el condenado era conducido al lugar 
de la ejecución, se ataba a su cuello, o era llevado delante de él, una 
tablilla sobre la cual estaba escrita la razón de su condena y ésta era 
finalmente fijada sobre la cruz. Los evangelistas nos ofrecen cuatro 
fórmulas diversas (Mc 15, 26; Mt 27, 37; Lc 23, 38; Jn 19, 19); sin 
embargo, entre las cuatro fórmulas existe acuerdo sustancial y satis- 
factorio. El título «Rey de los judíos» era, al mismo tiempo, un des- 
precio para los judíos. Por esto, buscaron obtener del procurador Pilato 
una modificación (Jn 19, 20-22); pero Pilato para vengarse no quiso 
cambiar nada. , 

Lucas (23, 33) y Juan (19, 18) colocan, unido a la crucifixión de 
Jesús, el episodio de los dos ladrones crucificados junto con Jesús. No 
es posible determinar por qué razón se habían hecho reos de una tal 
pena. Marcos (15, 27) y Mateo (27, 38) los califican de salteadores que 
roban y saquean a mano armada, mientras Lucas (23, 33) los llama 
malhechores en general. Quizá se trataba de delincuentes políticos. La 
leyenda posterior inventa nombres y hechos. 

La infamia de ser asociado a dos ladrones caía también sobre 
Jesús, actualizando la profecía de Isaías 53, 12, sobre el Siervo de 
Yahvé. El ultraje que Jesús recibe no llena de amargura el ánimo de 
Jesús. Al contrario, Él intercede por sus adversarios, invocando del 
cielo piedad para sus verdugos (Lc 23, 34). La plegaria de perdón mira, 
no a los soldados, sino a los verdaderos responsables de la condena, a 
los judíos, especialmente a los jefes. Éstos son excusados porque obs- 
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tinadamente agarrados a su falsa concepción mesiánica, no han queri- 
do reconocer en la obra de Jesús la obra de Dios. 


Es particularmente conmovedor y lleno de significado doctrinal, el 
breve coloquio, propio de Juan (19, 25-27), entre Jesús crucificado, su 
Madre María y Juan. A la vista de su Madre y de Juan evangelista, Jesús 
confía la propia Madre a la protección de Juan y al mismo tiempo pre- 
senta a Nuestra Señora el discípulo amado como hijo suyo. Estas pala- 
bras, pronunciadas en un momento tan sublime y solemne, trascienden 
el simple aspecto de la piedad filial para asumir el valor de una ense- 
ñanza profunda. Jesús, en el momento de morir, quiere confiar la Madre 
a la protección segura del discípulo predilecto, y es un reconocimiento 
honorífico hacia Juan, como un premio a su fidelidad y por haber segui- 
do al Maestro hasta el mismo Calvario. Este episodio constituye un argu- 
mento válido para confirmar la perpetua virginidad de María, por el 
hecho que, si Nuestra Señora hubiera tenido otros hijos, ciertamente 
Jesús la habría confiado a éstos sus hermanos y no a un extraño. 

La presencia de María sobre el Calvario incluye un nuevo y mis- 
terioso aspecto de la personalidad de la Santísima Virgen, que adquie- 
re una dimensión universal. En Juan están representados todos los dis- 
cípulos de Cristo y las palabras de Jesús establecen una relación ínti- 
ma entre la Santísima Virgen y este nuevo pueblo que nace de la muer- 
te del Salvador. Al pie de la Cruz es proclamada la Maternidad espiri- 
tual de María. La presencia sobre el Calvario y la proximidad de María 
a la Cruz (v. 25), manifiestan claramente el puesto que María ocupa en 
la Redención. Juan quizá vea en la escena del Calvario el cumpli- 
miento de aquella hora que en las bodas de Caná (Jn 2, 4) no había 1le- 
gado todavía. Ahora finalmente María podrá y deberá tomar el cuida- 
do de todos los hombres, que se han convertido en sus hijos espiritua- 
les, impersonando así la mujer (Jesús llama a su Madre: «Mujer»: Jn 
19, 26) del Protoevangelio (Gn 3, 15), la nueva Eva que ha dado a luz 
para la humanidad aquel que con el sacrificio de la Cruz ha aplastado 
la cabeza de la serpiente*. 


Los insultos de los presentes (Mc 15, 29-32). Los sinópticos nos 
ofrecen las diversas categorías de personas presentes sobre el Calvario, 


* Cf. Benoit, P., Passion et Résurrection du Seigneur, Paris, 1966, p. 217 ss. 
Prete, B., Vangelo secondo Giovanni, Milano, 1965, p. 393. 
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de las cuales refieren los comentarios. En Marcos-Mateo son los que 
pasaban, los grandes sacerdotes y los dos ladrones, a los que Lucas 
añade los soldados. Juan ignora todo el episodio. Los que insultan tra- 
tan de desmentir las pretensiones de Jesús: Mesías, Hijo del Bendito, 
Salvador. Lucas da al conjunto un aspecto más natural, atenuando los 
colores y dejando aparecer de vez en cuando un poco de bondad y de 
misericordia, lo que se manifiesta por la conversión del buen ladrón 
(Le 23, 40-43). 

Los antiguos, también los judíos, no tenían ningún respeto por el 
condenado, el cual se convertía en objeto de desprecio y de insulto 
para todos. También con Jesús se siguió esta costumbre. 

En Marcos, las horas que Jesús cuelga de la cruz están marcadas, 
más que por dolores físicos, por los insultos y las burlas de los hom- 
bres. Todos se sienten con derecho a ultrajarlo. Es el momento de su 
mayor soledad y de la incomprensión más radical. Jesús no bajará de 
la cruz como se lo piden, porque es precisamente en la cruz donde 
Jesús se salva a sí mismo y salvará a la humanidad. 


En estos momentos de gran soledad, Jesús gritó con voz potente: 
«Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has abandonado? » (Mt 27, 46). El 
grito de Jesús son las palabras con que comienza el Salmo 22. A pri- 
mera vista parece un grito desesperado, pero el salmo es una oración 
confiada. Dios está presente en este aparente abandono. Esto mismo 
aparece en la confesión del centurión y la del buen ladrón. 

Cuando la obra de Jesús parece tan miserablemente fracasada. Él, 
lleno de tormentos y de vergiienza, es despreciado por todos. Para los 
que le insultan su destino es precisamente la prueba de que Él es un 
engañador, el cual es ahora alcanzado por el juicio de Dios. 

También Jesús acepta la suprema humillación de ser despreciado 
por sus mismos compañeros de desventura. Los dos ladrones olvidan 
los propios sufrimientos para dirigir insultos al Salvador. Marcos- 
Mateo dicen genéricamente que los dos ladrones insultaban a Jesús; 
Lucas precisa que sólo uno le insulta. El tercer evangelista nos infor- 
ma de que uno de los ladrones echó en cara al otro que había dirigido 
palabras irónicas a Jesús, y que por su humilde petición de perdón, 
obtuvo de Cristo la salvación eterna (Lc 23, 39 ss.). El buen ladrón no 
se contenta con afirmar la inocencia de Jesús, sino que profesa también 
su fe en Él como Mesías, con palabras de sublime sencillez que encie- 
rran una plegaria llena de confianza y humildad en aquel que es el 
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único que puede redimirlo. El «acuérdate de mí cuando como Mesías 
glorioso volverás a instaurar tu reino», indica la fe del ladrón. La res- 
puesta de Jesús (Lc 23, 43), que se manifiesta todavía como el Reden- 
tor de los pecadores, concede mucho más de cuanto el ladrón había 
pedido. Aquel mismo día lo llevará consigo al paraíso. El término | 
«Paraíso» parece designar el lugar en donde estaban recogidas las 
almas de los justos, a la espera de la redención y a donde Jesús habría 
descendido (Hch 2, 24 ss.; 1P 3, 18 ss.) en espera de la resurrección. 
Debemos recordar las palabras de San Ambrosio: La vida es estar con 
Cristo: donde está Cristo, está la vida, está el Reino: «Vita est enim 
esse cum Cristo; ideo ubi Christus, ibi vita, ibi Regnum». 


2.2 La muerte de Jesús (Mc 15, 33-41). La descripción continúa 
siendo lacónica. Estamos en el centro de la Redención: la muerte de 
Cristo. En la muerte de Jesús es donde se desvela por completo el mis- 
terio de la persona de Jesús, como lo vemos por la confesión del cen- 
turión. Sus palabras constituyen el punto de llegada de toda la obra de 
Cristo y ofrecen la respuesta completa al interrogante fundamental: 
¿Quién es éste? En el Calvario, después del fracaso total, un pagano lo 
reconoce como Hijo de Dios. 

Esta muerte de Cristo, con los fenómenos cósmicos que la acom- 
pañaron da una respuesta a los judíos que han renegado del Rey mesiá- 
nico, alos paganos demuestra en qué modo Él haya salvado a la huma- 
nidad y a los discípulos que dudaban confirma que Él es verdadera- 
mente el Hijo de Dios. 

Los sinópticos hablan de los últimos momentos transcurridos en 
torno a Jesús agonizante, con la oscuridad, las últimas palabras y las 
reacciones de los presentes. También son presentadas las repercusiones 
de la muerte de Jesús en el corazón de los representantes judíos y 
romanos. 


Últimos momentos y muerte de Jesús (Mc 15, 33-37). En el mo- 
mento en que Cristo, la luz del mundo, se apaga, los sinópticos están 
concordes en el notar que las tinieblas rodeaban la tierra. Para los 
evangelistas esta oscuridad es un milagro, que ha podido ser provoca- 
do inmediatamente por causas naturales de mayor intensidad, como 


? Expositio Evangelii secundum Lucam: PL 15, 1834. 
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una espesa cortina de polvo traída por el viento siroco, fenómenos fre- 
cuentes en Palestina en esta estación del año. Esta oscuridad sería aquí 
símbolo del juicio punitivo de Dios y de la ira divina que castigará a 
los judíos que han crucificado al Mesías e Hijo de Dios. 

En medio a esta oscuridad, Marcos-Mateo recuerdan el grito de 
Jesús, que pronuncia en arameo, el comienzo del Salmo 22: «Elí, Elí, 
lema sabactani» (= «Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has abandona- 
do?»). La frase expresa el confiado abandono del Mesías en las manos 
de Dios. El abandono es la plegaria confiada de un hombre que, en el 
colmo de la opresión exterior y de la miseria moral, se dirige a Dios. 
Dios lo abandona en las manos de los enemigos por un designio mise- 
ricordioso que se concluye con el triunfo del Mesías. 

Con la frase del Salmo 22, Jesús expresaba la atrocidad de sus 
sufrimientos, pero no es un grito desesperado, sino más bien un himno 
de confianza. El hecho de que se trata de la recitación del Salmo, quita 
toda dificultad dogmática: Jesús no es abandonado por el eterno Padre, 
ni manifiesta el fracaso de su obra, sino que expresa lo contrario. Lu- 
cas, que no habla del lamento de Jesús citando el Salmo 22, nos ofre- 
ce, en cambio, una exclamación de abandono en la que Jesús reco- 
mienda, lleno de confianza, a Dios su vida (Sal 31, 6). Al texto del 
Salmo, Jesús anticipa el dulce apelativo de Padre, que da un tono de 
mayor confianza: Padre, «a tus manos encomiendo mi espíritu». En 
boca de Jesús estas palabras, que según la literatura rabínica eran una 
breve oración de la tarde, significa que Él renuncia de buena gana a su 
vida y la pone en las manos de Dios. Así Él muere en paz. Las pala- 
bras del Salmo, pronunciadas por Jesús, adquieren un sentido nuevo, y 
presentan al Salvador como un sublime ejemplo de perfecta aceptación 
de la voluntad de Dios, de aquella que a los doce años (Lc 2, 49) decía 
que era el ideal de su vida. Las palabras de Jesús son una expresión de 
confianza en Dios, que es quien tiene la palabra decisiva. 

Por Juan 19, 28 sabemos que Jesús agonizante, al manifestar el 
calor que lo abrasaba, dijo: «Tengo sed». Por este motivo, un soldado 
se dio prisa para empapar una esponja en agua con vinagre, y se la 
acercó a la boca del Crucificado para quitarle la sed (Mc 15, 36). 
Mientras el soldado da de beber a Jesús, los judíos salen con esta frase 
irónica: «¡Deja, veamos si viene Elías a salvarlo!» (Mt 27, 48 s.). 
Jesús, según Juan 19, 30, gustó la bebida. 

Juan refiere otra frase de Jesús llena de solemnidad y de profundo 
significado teológico: «¡Todo está cumplido!» (19, 30). Jesús declara 


320 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. SALGUERO 





que su propia muerte consuma su sacrificio y salva a los hombres. La 
obra que el Padre le había confiado se había cumplido, las profecías se 
han realizado en Él plenamente y ahora, aunque su misión aparezca 
como un fracaso, puede entregar tranquilamente en las manos de Dios 
su espíritu, porque la victoria traerá sus frutos. 

En plena posesión de sus facultades y en la hora establecida, Jesús 
entrega su alma en las manos del Padre. Eran las tres de la tarde: la 
hora en la que en el Templo se celebraba el sacrificio de la tarde, la 
hora en la que en la vigilia de Pascua a millares caían, bajo el cuchillo 
de los sacrificadores, los corderos de la Pascua judía. En aquella mis- 
ma hora Jesús, verdadero Cordero pascual, se ofrecía sobre el Calvario 
como oblación santa y sin mancha (1Co 5, 7). Cristo muere dando un 
fuerte grito (Mc 15, 37). Juan añade de Jesús que inclina la cabeza y 
expira (19, 30). Todos los trágicos sucesos de la Pasión de Jesús, 
encuentran su epílogo en la descarnada constatación de los evangelis- 
tas: «Expiró», eEémvevoev. Es un verbo demasiado breve para expre- 
sar una realidad tan grande. Los cuatro evangelistas enuncian la con- 
clusión de la obra, en virtud de la cual Jesús ha actuado definitiva- 
mente la salvación de los hombres. 


Fenómenos cósmicos a la muerte de Jesús (Mc 15, 38-41). Marcos 
es el más breve, pues recuerda sólo el rasgarse del velo del Templo, la 
profesión de fe del centurión y la presencia de las mujeres venidas 
desde Galilea. Lucas tiene de propio la impresión de la muchedumbre 
ante los fenómenos cósmicos. Mateo es el más amplio, y añade a 
Marcos el terremoto, la hendidura de las rocas, la apertura de los sepul- 
cros y la resurrección de los muertos, lo que hace resaltar mucho la 
misteriosa personalidad de Cristo. Juan omite los fenómenos, descritos 
por los sinópticos, y refiere sólo el hecho de la lanzada, que para él 
tiene una importancia teológico-cultual inmensa: confirma que Cristo 
muerto en Cruz es el verdadero Cordero pascual que ha librado a la 
humanidad reconciliándola con Dios (cf. Ex 12, 46; Za 12). 

Los fenómenos cósmicos que acompañan la muerte de Jesús, 
ponen de relieve la dimensión excepcional del acontecimiento. Para 
evaluar la importancia de estos sucesos es necesario tener presente el 
género literario de estas descripciones. Tenemos aquí un relato de 
importancia bíblica y de intento teológico. La Biblia se sirve de deter- 
minados cuadros para expresar realidades superiores. Encontramos 
expresiones semejantes a las de los evangelistas, y que en el Antiguo 
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Testamento son usadas para presentar el día escatológico de Yahvé (So 
1, 15; Am 8, 8 ss.; 9, 2; 312, 10; 3, 3 s.). Este hecho nos ilumina, y nos 
hace ver que para los evangelistas el día de la muerte es el gran día de 
Yahvé que da comienzo a la era escatológica. De la muerte de Jesús 
participó el mundo entero. Se rasgó el velo del Templo para simboli- 
zar la abrogación de la Antigua Alianza y de su culto. En el momento 
en que aparece en toda su realidad el nuevo Templo de Dios, cesa el 
significado del antiguo Templo de Jerusalén. Desde ahora tenemos el 
acceso directo a Dios; el velo que lo impedía debe ser roto (Hb 6, 19; 
9, 8-14; 10, 19). 

Con el terremoto y la ruptura de las rocas (Mt 27, 51) entramos en 
plena expresión bíblico-apocalíptica para la descripción del día de 
Yahvé. El milagro de la resuirección de algunos muertos significa que 
ha aparecido el vencedor de la muerte, el primogénito de entre los 
muertos. Así la muerte y el sepulcro no son ya la última amenaza para 
el hombre. Dios no ha dejado al «justo» abandonado en el sepulcro. 

La muerte de Jesús tuvo repercusiones sobre el ánimo de los paga- 
nos. La actitud de resignación noble de Jesús había impresionado al 
centurión colocándolo ante lo extraordinario. Espontáneamente reco- 
noce que Jesús es «verdaderamente el Hijo de Dios» (Mc 15, 39), 
como contrapartida a los insultos y a los escarnios de los judíos y de 
los paganos. Es una profesión de fe que proclama públicamente la ino- 
cencia de Jesús. El centurión quiere decir: Jesús tenía razón y Dios está 
con Él. El valor exacto de la frase del centurión es dado quizá por 
Lucas 23, 47: «¡Verdaderamente este hombre era justo!» Las palabras 
pronunciadas por el centurión no expresaban el pleno significado teo- 
lógico de la filiación divina (llama a Jesús hijo de Dios, vtos deo%, no 
el Hijo de Dios, 6 vids tOv VeoV). Marcos-Mateo precisan los térmi- 
nos en función de la fe cristiana posterior. 

En Lucas, la muerte de Jesús y sobre todo los hechos extraordina- 
rios aparecen ante la muchedumbre como preludio de graves aconteci- 
mientos con los que Dios vengará el crimen cometido. 

Los discípulos, a excepción de Juan (Jn 19, 26 ss.), habían huido 
todos. Algunas mujeres, sin embargo, estaban presentes sobre el Cal- 
vario: María Magdalena, María de Santiago y José, y Salomé (Mc 15, 
40). 

El Evangelio de Juan añade un hecho propio de un valor muy pro- 
fundo: el golpe de lanza sobre el pecho de Jesús crucificado (Jn 19, 31- 
37). Para acelerar la muerte de los condenados, los jefes judíos pidie- 
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ron a Pilato el crurifragio. Los soldados rompieron las piernas a los dos 
ladrones, pero viendo que Jesús ya estaba muerto, un soldado le da una 
lanzada en el pecho e inmediatamente de la herida brota agua y san- 
gre. Se trata de un hecho real, que los datos médico-fisiológicos con- 
firman. Líquido seroso ha podido acumularse en el tórax y en torno al 
corazón. Juan ha visto en lo que narra más que un fenómeno fisiológi- 
co. Tanto la sangre como el agua son presentados simbólicamente y 
puestos en relación con los dos grandes sacramentos de la Iglesia: la 
Eucaristía y el Bautismo. Diversos Padres han entendido el nacimien- 
to de la Iglesia que, como nueva Eva, tiene su origen en el sacrificio 
de Cristo, nuevo Adán. Otros ven simbolizada la abundancia de la gra- 
cia aportada por Cristo a la humanidad. Todas estas interpretaciones se 
pueden integrar para significar la vida espiritual que brota de Cristo. 
En la ausencia de ruptura de huesos y en la lanzada, Juan ve la rea- 
lización de dos profecías: Al cordero pascual no se le debía romper 
ningún hueso (Ex 12, 46). Luego Zacarías (12, 10) habla de un miste- 
rioso personaje traspasado, hacia el cual todos mirarán. Para Juan, 
pues, Jesús es verdadero Cordero pascual que sustituye en adelante la 
Pascua judía (1Co 5, 7; Ap 5, 6-12) y que, inmolado sobre la Cruz, 
atrae a todos hacia sí para redimirlos con su sangre (Jn 3, 14; 12, 32). 


3.2 La sepultura de Jesús (Mc 15, 42-47). Esta narración pertene- 
ce al kérygma primitivo (1Co 15, 3 s.) y está en conexión con la muer- 
te y resurrección de Jesús. Marcos nos presenta un relato bastante seco, 
pero con estilo vivo, minucioso y pictórico. Mateo sigue muy de cerca 
a Marcos, que abrevia, añadiendo, sin embargo, el episodio de los 
guardias que, en la visual eclesial de Mateo, adquiere un valor apolo- 
gético de primer orden (Mt 27, 62-66). Lucas sigue a Marcos y Mateo, 
pero es más genérico. Sin embargo, habla de los preparativos de las 
piadosas mujeres (23, 56), y dice que José de Arimatea era un hombre 
justo y bueno (23, 51) y que en el sepulcro no había sido puesto nin- 
guno antes (23, 53). Juan concuerda sustancialmente con los sinópti- 
cos, y añade que con José de Arimatea está Nicodemo (19, 39), que el 
cuerpo fue envuelto en vendas con aromas (19, 40), que el sepulcro se 
encontraba en un huerto, situado en las proximidades del Calvario (19, 
41). 

Los datos escriturísticos parecen indicarnos dos tradiciones sobre 
la sepultura de Jesús. Una, que atribuía el entierro, más bien apresura- 
do, a los judíos (Hch 13, 29); la otra atribuía a los amigos de Jesús la 
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tumulación (sinópticos y Juan 19, 38-42). Quizá el texto de los Hechos 
(13, 29) se pueda explicar como fruto del estilo conciso con el que 
Lucas resume los discursos en los Hechos. Algunos exegetas moder- 
nos piensan que nos encontramos ante «dos tradiciones» sobre el entie- 
rro, inspiradas en el tema del Siervo de Yahvé (Is 53, 9: «Sepultura en 
medio de los impíos»), o bien en motivos cristológicos (respeto por el 
cuerpo de Jesús)»"”. 


El cuerpo es colocado en el sepulcro (Me 15, 45-47). El valor 
cristológico-apologético es grande, sobre todo mirado en conexión 
con la resurrección. Aquel Jesús condenado por los judíos, ha sido 
sepultado, para hacer resplandecer ante todos su poder divino con la 
resurrección. - 

Jesús había muerto alrededor de la hora de nona, es decir, hacia las 
tres de la tarde. La fiesta sabática estaba para empezar, por cuyo moti- 
vo era necesario darse prisa. La ley judaica ordenaba quitar los cuer- 
pos antes de anochecer (Dt 21, 22 s.). Marcos nos dice (15, 42) que era 
la Parasceve (= Preparación»), y lo explica con rpocaBfBarov es de- 
cir, «vigilia del sábado». Era un sábado muy solemne porque, como 
nota Juan 19, 31, coincidía con la Pascua. Si los amigos no se hubie- 
ran interesado de su suerte, el cuerpo del Redentor habría sido arroja- 
do en una fosa común junto con los dos ladrones. Como los discípulos 
habían huido, tocó a los amigos de Jesús, y entre éstos a José de Ari- 
matea (corresponde a la moderna Rentis, 35 km. al Noroeste de Jeru- 
salén), miembro del Sanedrín, que pide a Pilato el poder enterrar a 
Jesús. 

José de Arimatea compró una sábana, y, después de haber depues- 
to de la cruz el cuerpo de Jesús, lo envolvió, según las costumbres de 
los judíos. El cuerpo fue lavado, rociado con aromas (Jn 19, 39 nos 
dice que fue Nicodemo el que trajo una mezcla de aloe y mirra de casi 
100 libras = 32,37 kg.), envuelto en la sábana, atado con fajas y des- 
pués depositado en el sepulcro poco distante del lugar de la crucifi- 
xión. Mientras el sepulcro era cerrado, María Magdalena y María 
madre de José observaban atentamente el sepulcro en el que era depo- 
sitado Jesús, para volver después, una vez termianda la festividad 
sabático-pascual. Serán las mujeres las primeras testigos de la Re- 


1" Léon-Dufour, X., Passion, en DBS, VI (1960), 1431. 
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surrección de Cristo. Dios premia así el amor y la adhesión a Jesús de 
las piadosas mujeres. 


Los guardias en el sepulcro (Mt 27, 62-66). La narración de Mateo 
representa un grado de desarrollo en la tradición. Refiere probable- 
mente una tradición jerosolimitana y es quizás el eco de las discusio- 
nes y objeciones judías contra la Resurrección. La finalidad es demos- 
trar que el cuerpo de Jesús no fue robado. 

Mateo presenta anticipadamente los personajes que tendrán un 
papel importante en la escena siguiente de la Resurrección. Desde 
Mateo 27, 60, el evangelista piensa en el relato de la Resurrección, 
porque alude al sepulcro, a la piedra que cerraba el sepulcro, a las dos 
Marías, a las preocupaciones de los grandes sacerdotes y fariseos, y a 
los guardias puestos para guardar el sepulcro. 


4. LA PASIÓN DE JESÚS, SEGÚN SAN JUAN 


1. Premisa. Los cuatro evangelistas elaboraron cada uno una teo- 
logía propia, pero especialmente San Juan. Clemente de Alejandría 
(hacia 200) afirma: Los tres primeros Evangelios describen el aspecto 
corporal de Jesús, mientras Juan pone de relieve el espíritu, el alma. En 
Juan es el misterio de la Encarnación el que tiene una gran importan- 
cia: Jesús es hombre e Hijo de Dios. Por tanto, la Encarnación es la 
base y principio hermenéutico para interpretar todo el Evangelio: en la 
vida de Jesús hay que ver el aspecto humano y el misterio: Revelador, 
Hijo de Dios. Cristo Revelador es el centro de la teología de Juan: 
«Quien me ha visto a mí ha visto al Padre» (Jn 14, 9). Este texto es un 
resumen de la teología de Juan. 


2. El simbolismo es importante en Juan. Los hechos externos de 
la vida de Jesús se convierten en señales de un misterio, símbolos de 
una realidad superior. El hecho histórico se convierte en signo de una 
realidad invisible que en él se desvela. Algunos ejemplos: El vino de 
Caná (Jn 2, 1-11). En él ve Juan un símbolo de la revelación traída por 
Cristo. Las bodas es signo de las bodas mesiánicas que Dios celebra 
con su pueblo: Jesús es el esposo de estas bodas del Nuevo Testamen- 
to; María, la hija de Sión, es la esposa. El agua de la Samaritana (Jn 4): 
Jesús pide agua... Pero el diálogo pasa rápidamente al misterio del 
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agua viva que trae Jesús. Cristo ahora ofrece agua, y la Samaritana se 
la pide... Es un ejemplo de «ironía de Juan». En el plano espiritual, la 
situación es exactamente la contraria a la del plano natural. Cristo no 
tiene sed, los verdaderos sedientos son aquellos que desean el agua de 
Cristo. 


3. Pasión. Los sinópticos describen sobre todo las cosas externas 
de la Pasión del Señor. Pero el punto de vista de Juan es muy distinto. 
Los hechos narrados se convierten en signos de una realidad más pro- 
funda. Juan no acentúa los sufrimientos, la humillación de Jesús; la 
pasión se convierte más bien en una elevación y en un triunfo de 
Cristo. Esta realidad, sin embargo, es visible a los ojos de la fe. Un cre- 
yente ve las cosas en modo diverso de un espectador ordinario. Si- 
guiendo a los Padres debemos llegar, de los hechos, al sentido espiri- 
tual. El sentido espiritual de la Biblia está ya presente (al menos en 
germen) en el sentido literal. 


4. Diferencias entre los sinópticos y Juan en la Pasión. 

a) Lagunas: No se encuentra en Juan la agonía de Getsemaní, el 
beso de Judas, la fuga de los discípulos, el proceso ante el Sanedrín 
(sólo se dice que fue llevado ante Caifás: 18, 24), las injurias, el grito: 
«Dios mío, Dios mío...», las tinieblas de la muerte, detalles que indi- 
can la Pasión negativa. 

b) Elementos propios: En Juan la Pasión comienza en un jardín, 
en un atrio, sin otros detalles. La majestad natural de Jesús: Tres veces 
repite: «Yo soy». Por eso, la escena de Getsemaní (Jn 18, 5-8) es com- 
pletamente distinta de la de la agonía de los sinópticos. Propio de Juan 
es la comparecencia de Jesús ante Anás. El proceso judío es muy redu- 
cido; en cambio, el proceso romano es muy desarrollado por Juan. Dos 
escenas particulares: «Ecce Homo», y «¡He aquí a vuestro Rey!» La 
discusión de los judíos con Pilato sobre la inscripción de la cruz, es 
propia de Juan; lo mismo el echar a suertes la túnica de Jesús. 
Presencia de María y del discípulo amado junto a la cruz. El golpe de 
lanza que hizo salir sangre y agua del pecho de Jesús. 

Juan omite todo aquello que es humillante, doloroso y trágico; en 
cambio, acentúa todo aquello que anticipa la luz de Pascua. Juan pre- 
senta a Jesús ya glorificado desde la cruz. Hay cuatro temas principa- 
les: la hora, la elevación sobre la cruz anticipación de los eventos esca- 
tológicos, la realeza de Cristo. 
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5. La «Hora» de Jesús. Es un tema joánico. Toda la vida de Jesús 
está orientada hacia esta hora. Para Juan no será como para los sinóp- 
ticos (Mc 14, 41; Lc 22, 53), la hora de las tinieblas, sino de la glorifi- 
cación y elevación sobre la cruz. En Juan, es el culmen de su vida: la 
hora de la elevación sobre la cruz y de la Resurrección. Antes del capí- 
tulo 12 se nos dice que la «Hora» todavía no ha llegado; después del 
capítulo 12: «la Hora está próxima». En Juan 13, 1: «Su Hora ha lle- 
gado», y se acentúa el tema de la «glorificación». En la introducción 
solemne a la Cena, dice: «Sabiendo que había llegado su Hora de pasar 
de este mundo al Padre» (13, 1). Al inicio de la plegaria sacerdotal: 
«Padre, ha llegado la Hora, glorifica a tu Hijo, para que el Hijo te glo- 
rifique a ti» (17, 1). Es la plegaria de la HORA, que tiene por argu- 
mento el profundo misterio de la unidad indivisible del sufrimiento y 
de la glorificación. 


6. La elevación del Hijo del hombre. En los sinópticos hay tres 
anuncios de la pasión (Mt 20, 18 s.; 16, 21; 17, 22). En Juan no se 
encuentran estos tres anuncios de la muerte; pero se habla en Juan de 
tres textos que tratan de la «elevación». En éstos, como en los sinópti- 
cos, se habla de la necesidad: «Es necesario (det = «oportet») que el 
Hijo del hombre sea elevado (tjwdR vas del: 3, 14 s.; 8, 28; 12, 32 = 
«exaltari»). El tema «ser elevado» se encuentra ya en Is 52, 13 (LXX); 
en Hch 2, 33; Flp 2, 9 «ser elevado» en relación con la Ascensión. El 
contexto es el de la glorificación de Jesús vuelto al Padre. En Juan es 
elevación sobre la cruz, y es anticipada a Nicodemo (3, 14 s.). En 
Números 21, 4-9 se nos habla de la serpiente elevada sobre un mástil. 
La serpiente es para Juan un símbolo de Cristo elevado sobre la cruz. 
Un tercer texto de Juan 12, 32, el más importante: «Yo, cuando sea ele- 
vado de la tierra, atraeré a todos a mí». La elevación sobre la Cruz 
toma un sentido simbólico: Jesús sobre la cruz ocupa una posición de 
dignidad, como la de un rey que reina sobre el pueblo. Es Señor y Rey 
de los suyos. Reina desde el trono de la cruz. Cristo con la Resurrec- 
ción y Ascensión se aparece como Kyrios. Toma posesión del Reino. 
Juan anticipa esto a la cruz. 


7. Anticipación de los eventos escatológicos. La escatología 
hecha presente es una particularidad de Juan. Los acontecimientos que, 
en la tradición judía y cristiana eran esperados para el fin del mundo 


XVI. LA PASIÓN DE JESÚS. 4. LA PASIÓN SEGÚN SAN JUAN 327 








(así en los sinópticos, y en las epístolas del Nuevo Testamento), en 
Juan son anticipados a la vida presente y especialmente a la Pasión de 
Jesús. Una vez que la elevación de Cristo ha tenido lugar, el fin de los 
tiempos ya ha llegado; porque todo aquello necesario para la salvación 
ha sido cumplido. Éste es el sentido teológico de lo que se ha llamado 
actualización de la escatología. Los sucesos para el fin se han hecho 
ya presentes, se han concentrado en torno a la cruz. En los sinópticos 
el juicio final se coloca al final (Mt 25); en Juan se coloca durante la 
vida de Jesús. Juan 12, 31; 16, 11: Satanás es echado fuera, y toma su 
puesto el poder regio de Cristo. En Juan 3, 19, la luz y la verdad de 
Cristo es la Revelación que viene. Los hombres libremente pueden 
aceptarla o rechazarla. Ellos mismos se juzgan. 


8. La realeza de Cristo. Según los Hechos y Pablo, mediante la 
Ascensión obtuvo Jesús la realeza sobre su pueblo (Hch 2, 36; Sal 110, 
1). La palabra rey aparece 12 veces en los capítulos 18-19. Jesús reina 
desde la cruz y atrae en torno a la cruz al nuevo pueblo de Dios. Es pro- 
pio de Juan que Pilato pregunte a Cristo: «Entonces ¿tú eres rey?» (18, 
37, 19, 13). Juan habla de la coronación de espinas, pero no la presen- 
ta con aspecto de desprecio, de humillación y de sufrimiento propio de 
los sinópticos. Se trata más bien de la coronación de Jesús, que se con- 
vierte en rey en su Pasión. Nueva paradoja típica de Juan. Las dos 
escenas: el «Ecce Homo», con alusión al dominio del Hijo del hombre 
(Dn 7, 13-27), y el «He aquí a vuestro Rey», al final de la grandiosa 
escena del pretorio de rico simbolismo judicial (19, 13). La interven- 
ción de los sacerdotes a propósito de lo escrito sobre la cruz: «Rey de 
los judíos». Todos estos textos son los llamados: Escenas regias. 


9. La conciencia de Jesús. Juan usa bastantes veces el término 
eidís = «sabiendo que» (Jn 13, 1). El lavatorio de los pies no es tanto 
un ejemplo de humildad, sino una «señal», una acción simbólica en 
donde toda la Pasión se encuentra representada. En Getsemaní es Jesús 
que toma la iniciativa (18, 4). Sobre la cruz «sabiendo que todo había 
sido cumplido. Dijo: «Tengo sed» (19, 28). Juan acentúa mucho la 
conciencia de la divinidad de Cristo. M. Blendel decía: «Si Jesús no ha 
sabido que era Dios, ¡Él no es Dios!» Jesús ha experimentado su filia- 
ción y la ha vivido en actitud fundamental de obediencia al Padre, y se 
ha manifestado en ella. 


328 VIDAS DE JESÚS / EDIBESA + 5. SALGUERO 





10. La maternidad espiritual de María (Jn 19, 25-27). La pala- 
bra mujer, se encuentra aquí como en Caná; aparece también la Hora 
(2, 4; 19, 27b). María está presente en la nueva comunidad mesiánica 
como «madre» y como «mujer». 

En la hora de la salvación, el discípulo (= todo cristiano) acoge a 
la Madre de Jesús y a la Iglesia como propia madre. Es la hora del 
nacimiento de la Iglesia. María es la Madre de los creyentes, y éstos 
forman la Iglesia. Por tanto María es también Madre de la Iglesia. 


11. Indicaciones eclesiológicas. Del costado de Cristo sale agua 
(= Bautismo) y sangre (= Eucaristía) (vv. 31-37). El vestido inconsú- 
til simboliza la unidad de la Iglesia (v. 23 s.). Las consignas dadas por 
Jesús a la Madre y al discípulo, significan las relaciones de caridad que 
deben existir entre la Iglesia y los creyentes. María es constituida 
Madre de los creyentes". 


1 De la Potterie, L, Exegesis IV Evangelii. De Narratione Passionis et Mortis 


Christi (Joh 18-19) Roma, 1970-71, pp. 44-204. 


CAPÍTULO XVI 


EL PROCESO DE JESÚS 
Y LA RESPONSABILIDAD DE LOS JUDÍOS 


1. Tendencias de los judíos modernos. Los judío, del siglo XIX 
han querido librarse de la acusación de haber matado a Cristo. Por 
ejemplo, el judío Salvador, en el 1828, afirmaba que Jesús se había 
hecho verdaderamente culpable de blasfemia haciéndose Dios, y había 
puesto en peligro a Israel. 

La crítica de D. F. Strauss ofreció bien pronto una nueva arma a 
los judíos. Philippson afirmaba (año 1866) que las narraciones evan- 
gélicas no tienen ningún valor histórico; y que, por lo tanto, los judíos 
no han sido responsables de su muerte. Se trataría de narraciones ten- 
denciosas. Los verdaderos responsables fueron los romanos. Los ju- 
díos no han tenido en la muerte de Jesús ninguna parte directa. Se 
podría admitir que algún saduceo oportunista haya servido a los inte- 
reses de los romanos; pero esta maniobra de una minoría intrigante no 
afecta a todo el pueblo. 


2. ¿Qué dice la historia? No conocemos con todo detalle las cos- 
tumbres de entonces. Sin embargo, según los sinópticos, fueron viola- 
das dos prescripciones: para condenar a muerte eran necesarias dos 
sesiones distintas, en dos días diferentes. La decisión de la primera no 
tenía fuerza ejecutora sino después de la confirmación de la segunda 
sesión. Además, un juicio no podía ser pronunciado en un día de fies- 
ta o en sábado. El Sanedrín hacía la investigación, deliberaba sobre la 
causa, y luego presentaba las decisiones a Pilato. Era necesario obte- 
ner el consentimiento del Procurador romano, o al menos, arrancárse- 
lo. Los sinópticos y Juan afirman que los romanos fueron un simple 
instrumento, y en contra de su voluntad. 

M. Juster, en 1914, decía que el Sanedrín no había perdido nunca 
el derecho de condenar a muerte. Por tanto, habría ajusticiado a Jesús 
según la pena judía: la lapidación. 
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Pero en contra de M. Juster, afirmamos que Roma había quitado 
a los judíos ciertamente, como lo había hecho con los otros pueblos, el 
derecho de condenar a muerte. 


3. Motivos y responsabilidades de la condena de Jesús. Los 
Evangelios afirman que los judíos presentaron a Jesús como un agita- 
dor político para encubrir sus acusaciones; que Pilato no ha encontra- 
do en Jesús ningún crimen, y que lo ha condenado sólo por debilidad 
y miedo. El verdadero motivo de la muerte de Jesús fue de orden reli- 
gioso. Los jefes judíos han comprendido que Jesús quería instaurar un 
orden nuevo, una religión espiritual. Ahora bien, esto era una blasfe- 
mia. El medio para presentar acusaciones de orden religioso a Pilato 
era el lado político. Así lo presentaron como agitador político. Pilato 
terminó por ceder, por intimidación. Si no hubiera intervenido la ame- 
naza de acusarlo a Roma, Pilato habría resistido quizá hasta conseguir 
lo que quería. Pero viendo que su carrera estaba en peligro, él cedió y 
condenó a Jesús. 

Entonces, ¿son los judíos los verdaderos responsables? Sí, pero 
con matices. Ellos son responsables porque lograron arrancar a la fuer- 
za la condena de Jesús. Pero hay que distinguir entra jefes y muche- 
dumbre. La multitud se deja fanatizar fácilmente y disminuye la res- 
ponsabilidad. El ataque declarado contra Jesús fue del conjunto del 
Sanedrín. Los fariseos tenían demasiada influencia para poder conde- 
nar a Jesús; si ellos no lo hubieran querido no habría sido condenado. 
Sin embargo, no se debe atribuir la culpa sólo a un odio ciego. El celo 
religioso de los fariseos era demasiado real, aunque poco inteligente. 

Éstos, juzgando a Jesús digno de muerte, creyeron seguir su con- 
ciencia. La mayor parte de ellos creían que, obrando así, servían a 
Dios, a su religión y a su patria. Sin embargo, ninguno puede pesar la 
culpabilidad de esta obcecación que ha inspirado su condena. Ellos 
obraron por motivos religiosos cuya gravedad legitimaba a sus ojos la 
condena de Jesús. 

Los judíos no aceptaron un Mesías que pretendía transformar su 
religión hasta trastornarla. No han comprendido que Jesús era Hijo de 
Dios. Ni siquiera los apóstoles lo habían comprendido, a no ser des- 
pués de la Resurrección. En este sentido el epíteto de deicidas dado a 
los judíos por la antigiiedad cristiana no es exacto. Ese calificativo es 
verdadero objetivamente, según nuestra fe, pero no lo es subjetiva- 
mente, porque ellos no han sabido que mataban a Dios (1Co 2, 8). No 
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han querido saber nada de una religión puramente espiritual y uni- 
versal, porque el judaísmo, aceptándola, desaparecería. Es en esta de- 
cisión donde se encuentra su responsabilidad y su culpabilidad. Un 
sabio judío moderno afirma que el ideal de Jesús era inhumano, ina- 
plicable e inaceptable, porque sólo se ocupaba de valores espirituales 
y morales, olvidando el aspecto social-temporal. Así lo ha juzgado el 
Sanedrín. 

El año 1933, el 25 de abril, se constituyó en Jerusalén un jurado 
para revisar el proceso de Jesús. Este jurado estaba compuesto por 
juristas judíos, y terminó sus deliberaciones absolviendo a Cristo. Pero 
obrando así los judíos modernos no permanecen en la lógica del judaís- 
mo ortodoxo del tiempo de Jesús. 

Los Evangelios tienen una imagen muy incompleta e imprecisa 
del desarrollo del proceso. Para la tradición evangélica sólo una cosa 
era importante: qué acusaciones fueron lanzadas contra Jesús, y por 
qué se le consideró reo de muerte”. 


' Cf. Benoit, P., Esegesi e Teologia. Ediz. Paoline, Roma, 1964, pp. 217-253. 
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CAPÍTULO XIX 


LA RESURRECCIÓN DE JESÚS 


Mateo nos dice que «después del sábado, al alba del primer día de 
la semana» (28, 1), vinieron al sepulcro María Magdalena y la otra 
María, y vieron un ángel que les dijo: «Jesús, a quien vosotras buscáis, 
no está aquí. Ha resucitado, como había dicho» (28, 6). 

La Resurrección de Jesús constituye el acontecimiento esencial 
del cristianismo: «Si Cristo no ha resucitado —dice San Pablo-— nuestra 
fe es vana» (1Co 15, 14). Sin embargo, la Resurrección de Cristo sus- 
cita muchos problemas de exégesis, de teología y filosofía. En nuestro 
tiempo se ha estudiado mucho. 

Antes del Concilio Vaticano II (1962-1965) existía un frente 
común y unitario en la exégesis católica y protestante que después se 
ha roto. Los puntos admitidos eran: a) Anterioridad de las fórmulas de 
fe de la predicación sobre los relatos evangélicos; b) la predicación pri- 
mitiva no se refería a la resurrección como a un evento puramente 
celeste (contra M. Goguel); c) la tumba vacía y las apariciones como 
dos momentos de la toma de conciencia del acontecimiento de la resu- 
rrección por parte de los primeros cristianos; d) formación gradual de 
los relatos evangélicos a través de la fusión y la adaptación de varias 
tradiciones. Tres etapas de formación: predicación oral, primeros ensa- 
yos escritos (fuentes), redacción final de cada uno de los evangelistas. 


1. LA RESURRECCIÓN DE JESÚS 
¿ES UN HECHO HISTÓRICO? 


Muchos afirman que la Resurrección es histórica porque intervie- 
ne a modificar los sucesos de este mundo y ha sido percibida en sus 
efectos. Otros dicen que no se puede llamar estrictamente «histórica», 
porque siendo un hecho de orden espiritual no puede ser percibida 
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directamente por los sentidós humanos. Todo lo más se le podría lla- 
mar «metahistórica»: es decir, que trasciende la historia. 

Los racionalistas afirman que en Pascua no ha sucedido nada de 
«objetivo» en relación con Jesús, sino algo «subjetivo» en los mismos 
apóstoles, los cuales «han creído» en la Resurrección. Para R. 
Bultmann, la Resurrección expresaría lo que sucede en nosotros a tra- 
vés de la escucha del mensaje de Cristo resucitado. ¿Los apóstoles 
habrían creído en la Resurrección por una intuición proveniente del 
interior de ellos mismos o por una manifestación real de Cristo prove- 
niente de fuera de ellos? Los testimonios del Nuevo Testamento 
demuestran que fue a través de una real y auténtica manifestación de 
Cristo procedente del exterior que se impuso a su incredulidad. 

Autores modernos se preguntan si la Resurrección se refiere sólo 
al ser de Jesús o también a su cuerpo. Este dilema ha sido propuesto 
recientemente ante el descubrimiento de los huesos de un condenado 
crucificado en los alrededores de Jerusalén (en Giv*at ha-Mivtar) hace 
cerca de 2.000 años. ¿Si se pudieran encontrar un día, por absurdo, los 
restos del cuerpo de Jesús, permanecería intacta nuestra fe? Para algu- 
nos lo que sucedió en Jesús resucitado mira sólo a un ser glorioso, y 
no a su cadáver. 

Después veremos las razones más en particular que consideran la 
Resurrección como un hecho ciertamente histórico. También entre los 
católicos se discute el sentido de «histórico». 


2. SOLUCIÓN DE LOS PROBLEMAS PLANTEADOS 


Son, pues, varios los problemas que se plantean tanto en la teolo- 
gía católica como en la protestante. Examinaremos brevemente las teo- 
rías más importantes de ambos lados. 


A. En la teología protestante 


1. Rudolf Bultmann: «La Resurrección no es un hecho histórico, 
sino la expresión del significado de la cruz de Cristo». 

Los apóstoles vieron en la cruz de Jesús no la muerte de un mal- 
dito (Dt 21, 23), sino que descubrieron en este hecho histórico un sig- 
nificado salvífico. Para Bultmann la Resurrección no es un hecho his- 
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tórico, porque no puede ser percibido por la investigación del historia- 
dor; pero puede ser creído. «Decir Resurrección es igual a expresar el 
significado de la cruz». Hablar de Resurrección es hablar del signifi- 
cado existencial de la muerte de Cristo, como salvación para nosotros. 
«Cristo resucita en la predicación». La realidad de la Resurrección, 
dice Bultmann, no puede ser demostrada como un hecho histórico, 
objetivamente constatable. Pero ella puede ser creída. A la fe cristiana 
no interesa, continúa Bultmann, la reconstrucción histórica de la Resu- 
rrección. La fe no se funda sobre los «hechos» (luteranos); los hechos 
más bien la comprometen y la hacen vana. Según Bultmann se puede 
decir con certeza que Cristo no ha resucitado, y que, por lo tanto, la 
Resurrección es un mito si entendemos por Resurrección la reanima- 
ción del cuerpo y el retorno a la vida. 

Juicio crítico: Ala luz de la 1Co 15, 3-8 (escrita entre los años 54. 
y 57 d.C.) se puede afirmar que la Resurrección como hecho histórico 
es mucho más importante para la Iglesia primitiva de lo que Bultmann 
piensa. La Resurrección no es un mito; sino un hecho histórico. H. 
Grass escribe: «Dios ha obrado en Cristo antes de obrar sobre sus tes- 
timonios, y obró en ellos a través de esta su primera acción». San Pablo 
(Rm 4, 25) pone la justificación en relación primaria con la 
Resurrección y no con la cruz. Bultmann quiere destruir los funda- 
mentos racionales de la fe para purificarla, según el postulado lutera- 
no de la «sola fides». Pero semejante fideísmo se encuentra a un paso 
del ateísmo dogmático. ¿Cómo distinguir así fe e ideología? 


2. Willi Marxsen: «La Resurrección no es un hecho histórico, sino 
una interpretación de las apariciones condicionada por el ambiente 
apocalíptico». 

Marxsen muestra interés por el hecho histórico de la Resurrección. 
Pero afirma que la Resurrección no es un hecho histórico o real. Lo 
que es verdaderamente histórico son las apariciones. Después de la 
muerte de Jesús, los discípulos comenzaron a reunirse de nuevo, y 
hablaban de Jesús, y sentían que el Maestro estaba presente entre ellos. 
Estas experiencias colectivas o individuales fueron interpretadas según 
las categorías apocalípticas del tiempo: «Jesús ha resucitado», «Jesús 
resucitó de entre los muertos». Esta afirmación está condicionada por 
la antropología judía, según la cual no existe vida humana sin el cuer- 
po. Si fueran griegos para expresar el hecho de las apariciones habrían 
dicho: «Jesús ha abandonado su cuerpo». 
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W. Marxsen constata históricamente que algunos han interpretado 
así las apariciones que tuvieron. Pero esta interpretación no es obliga- 
toria hoy para nosotros, porque no estamos obligados a aceptar la cos- 
movisión de aquella época, que era mítica. El contenido de la fórmula 
interpretativa para nosotros hoy sería: la causa de Cristo continúa y nos 
alcanza todavía hoy. Si Cristo me alcanza hoy todavía, podré decir: Él 
vive, es decir, no ha muerto, ha resucitado. 

Juicio crítico: Contra W. Marxsen tenemos que decir que el Nuevo 
Testamento demuestra claramente que a través de la Resurrección 
sucedió algo en Jesús y este hecho provocó la fe de los apóstoles. Dios 
ha obrado en Cristo antes de obrar en sus testimonios. Los apóstoles 
tuvieron encuentros con el Señor vivo bajo otra forma. Se trata de 
encuentros personales, que les hizo afirmar: «Jesús ha resucitado ver- 
daderamente» (Lc 24, 34). - 


3. Wolfhart Pannemberg: «La Resurrección es verdaderamente 
una interpretación de las apariciones, las cuales son insustituibles para 
alcanzar el hecho histórico de la Resurrección». 

Pannenberg muestra gran interés por las apariciones, porque las 
considera como un factor insustituible hoy, incluso para nosotros, para 
poder alcanzar el hecho histórico de la Resurrección. Pannenberg 
admite que los apóstoles para expresar la nueva realidad de Cristo 
resucitado, sin analogías en el ámbito de la historia (la Resurrección de 
Jesús es otra cosa muy distinta de la revivificación del joven de Naím, 
Lucas 7, 11 ss., de la resurrección de la hija de Jairo, Marcos 5, 35 ss., 
o de la de Lázaro, Juan 11), se sirvieron de metáforas del mundo apo- 
calíptico. Una de ellas era la resurrección de entre los muertos. Eviden- 
temente se trata de un lenguaje simbólico: la realidad pensada y su 
modo de expresarla son bastante distintos. El Nuevo Testamento habla 
de Resurrección de Jesús, pero piensa en otra cosa muy diversa de una 
simple revivificación de un cadáver. Resurrección, en el caso de Jesús, 
es una nueva vida; una transformación radical de la existencia corpo- 
ral en una existencia pneumática totalmente repleta de Dios. Es la 
irrupción del mundo nuevo. Este hecho sólo puede ser expresado con 
el lenguaje apocalíptico. 

Las apariciones son históricas y garantizan el carácter histórico del 
hecho-Resurrección de Jesús. Por eso, el historiador, a través de las 
apariciones históricas, logra alcanzar también la Resurrección de Je- 
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sús. De lo contrario, jamás se podría decir la Resurrección ha tenido 
lugar en un determinado momento de la historia», 

Juicio crítico: La opinión de Pannenberg es bastante familiar a los 
católicos. Resurrección es una interpretación inmediata que expresa en 
forma simbólica la realidad. Para él, la Resurrección de Jesús es un 
hecho histórico en el sentido que tuvo lugar dentro de la historia, aun- 
que el acceso sea indirecto a través de las apariciones. Sería mejor que 
Pannenberg se expresara distinguiendo entre un hecho directamente 
histórico y otro indirectamente histórico. El primero es accesible en sí 
mismo con la investigación histórica; el segundo es solamente accesi- 
ble mediante la reflexión sobre los hechos históricos. La Resurrección 
no es un hecho directamente histórico. Ninguno la vio. Sin embargo, 
es un hecho indirectamente histórico, porque los apóstoles, reflexio- 
nando sobre las apariciones y sobre la tumba vacía, han creído en la 
Resurrección (Hch 3, 15). 


B. En la teología católica 


1. Tendencia tradicional: La Resurrección de Jesús es sencilla- 
mente un hecho histórico. 

Se trata, por lo tanto, de un hecho histórico en el sentido ordinario 
de la palabra. La Resurrección fue siempre la prueba principal de la 
divinidad y de la veracidad del cristianismo. Todavía hoy hay muchos 
autores católicos que defienden esta posición tradicional”. 


2. La exégesis moderna positiva crítico-textual y literaria: «La 
Resurrección es un hecho de fe de la Iglesia primitiva». 

Se funda sobre el análisis crítico-literario de los textos del Nuevo 
Testamento. Ahora, según estos textos, se constata que para los após- 
toles la Resurrección era considerada un hecho histórico como la vida 
y la muerte de Cristo. La Resurrección es corporal, y es «más que un 
hecho histórico. Es la palabra decisiva del diálogo que Dios ha esta- 
blecido con los hombres, el argumento principal por medio del cual 
Dios quiere convencer a los hombres de su fidelidad, de su sabiduría y 


' Grundzúge der Christologie, 1969, p. 71 ss. 
2 Cf. Sacramentum Mundi, L, p. 413 ss. 
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de su poder»?. Sin embargo, la exégesis crítico-textual y literaria habrá 
de ser completada con la hermenéutica. 


3. Tendencia de la exégesis hermenéutica: «La Resurrección es 
indirectamente un hecho histórico anunciado sin embargo con las cate- 
gorías de aquella época». 

Hay bastantes exegetas católicos que siguen esta tendencia. Todos 
afirman que la Resurrección no es un hecho directamente histórico. Se 
trata de un hecho alcanzable mediante la fe fundada en el testimonio 
de aquellos que vieron a Jesús después de su muerte. La nueva vida de 
Cristo no está sometida a las categorías biológicas de este mundo. Por 
eso, el hecho-Resurrección pertenece al orden del misterio. Su anuncio 
podrá ser revelado a través de símbolos y de apariciones. Las catego- 
rías para expresar este nuevo modo de existir de Jesús están determi- 
nadas por el ambiente de la época: Él ha sido elevado junto a Dios, está 
sentado a la derecha de Dios, ha sido constituido Kyrios y juez uni- 
versal, etc. Los mismos hechos han sido interpretados también dentro 
de las categorías escatológicas de resurrección de entre los muertos. 
Los textos actuales contienen y combinan las dos interpretaciones. 

Resurrección es una nueva vida; una transformación radical de la 
existencia corporal en una existencia espiritual, totalmente llena de 
Dios (1Co 15, 38-42.50-53). Con la expresión Resurrección han que- 
rido decir los apóstoles que Jesús vive una existencia corporal total- 
mente diversa de la de este mundo. Es la irrupción del mundo nuevo. 
Este hecho puede ser expresado con el lenguaje escatológico y simbó- 
lico, que resulta insuficiente, porque es humano, pero que es insusti- 
tuible. Sin la expresión «Resurrección» perderíamos la realidad que 
quiere expresar el Nuevo Testamento”. 

El hecho decisivo que llevó a la fe en la Resurrección de Cristo 
fueron las apariciones. 


4. X. Léon-Dufour: «La Resurrección, en cuanto despertar de la 
muerte y exaltación junto a Dios, no es un hecho histórico, aunque sea 
percibida por el creyente como un hecho real». 


> Sacramentum Mundi, 1, p. 408. Benoit, P., Passión et Résurrection du 
Seigneur, Paris, Cerf, 1966. 

1 Boff, L., Gesú Cristo liberatore, Cittadella Editrice, Assisi 1973, pp. 119- 
136; ID, A Resurreicáo de Cristo, Petropolis, RJ, 1976, pp. 21-40. 
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El libro de Léon-Dufour, «La Résurrection de Jésus et message 
pascal», París 1971, suscitó vivas polémicas y críticas”, especialmente 
por la tendencia a admitir una glorificación desencarnada, tendencia 
que pone en tela de juicio el carácter corpóreo de la Resurrección. Él 
propone otro modo de expresar el misterio, basado sobre la antropolo- 
gía semítica y sobre la genética moderna. ¿Qué sucedió con la muerte 
de Jesús? Léon-Dufour (en la 1.2 edición) decía que el cadáver vuelve 
al universo, al que pertenece, y así sucedió con Jesús (o.c., p. 304). 
Ante las polémicas suscitadas, en la 2.2 edición cambia y dice que el 
cadáver es asumido por Cristo glorioso. El modo de esta asunción lo 
desconocemos. 

¿Qué es entonces el cuerpo de Cristo resucitado? Es «el universo 
asumido y transformado en él». «Según San Pablo, Cristo se expresa 
ahora con su cuerpo eclesial. Por consiguiente, el cuerpo de Jesucristo 
no ha de ser limitado a su cuerpo “individual”... Jesucristo es al mismo 
tiempo persona que asume el universo y universo personalizado en 
ÉL»*, 

En lugar de acontecimiento histórico, Léon-Dufour prefiere hablar 
de hecho real. 

Juicio crítico: El modo de entender la Resurrección de Léon- 
Dufour deja a uno perplejo. Decir que el universo se ha convertido en 
el cuerpo glorioso de Cristo es una teoría bastante extraña. Más que de 
resurrección individual se trataría de glorificación cósmica. No enten- 
demos bien por qué tantos esfuerzos con el fin de evitar la reanimación 
del cadáver. Sin embargo, la reanimación es exigida por el reconoci- 
miento de sí mismo que Jesús obliga a hacer a las mujeres y a los dis- 
cípulos: les muestra que es realmente Él con su cuerpo individual. Y 
'no se trata sólo de una identidad espiritual, sino de una identidad visi- 
ble, corpórea, que se puede tocar (Jn 20, 27). Jesucristo quiere hacer 
constatar la identidad de su cuerpo, es decir, la continuidad entre el 
cuerpo terreno y el cuerpo glorificado. Esta continuidad es necesaria 
para que se pueda hablar verdaderamente de Resurrección. No se trata 
de una nueva encarnación del Verbo, en una carne gloriosa, sino de la 
resurrección de un cuerpo muerto. Las apariciones de Jesús demues- 
tran que hubo realmente Resurrección. 


5 Cf. en NRTh, 1972, 95 ss. 
$ La Résurrection de Jésus et message pascal, p. 305. 
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3. DIVERSAS REPRESENTACIONES 
DE LA RESURRECCIÓN EN LOS SINÓPTICOS 


A diferencia de lo que sucede en la tradición de la Pasión, en 
donde los cuatro evangelistas siguen un esquema relativamente unita- 
rio, aquí en la narración de la Resurrección, la diversidad de los 
Evangelios es realmente notable. Los exegetas afirman que las fórmu- 
las más primitivas sobre la Resurrección hay que buscarlas no en los 
Evangelios y ni siquiera en Pablo, sino en las fórmulas pre-paulinas y 
pre-sinópticas. Se presentan en formulaciones rígidas y concisas de la 
profesión de fe kerygmática y litúrgica. Típica es la aclamación, muy 
antigua y de origen probablemente litúrgico: «Verdaderamente el Se- 
for ha resucitado y se ha aparecido a Simón» (Lc 24, 34). Existen otra 
serie de fórmulas y de himnos en los que no se habla de apariciones, 
sino que se afirma directamente la Resurrección de Jesús. Así en Rm 
1, 3 y en el himno de Flp 2, 6-11, ambos pre-paulinos. También la anti- 
gua fórmula de Rm 10, 9. Muchas de estas confesiones de fe en la resu- 
rrección se encuentran dispersas en los Hechos 2, 32; 3, 15; 5, 31 s., 
etc. Otros textos son los de Rm 10, 5-8; Ef 4, 7-12; 1P 3, 18-22; 4, 6. 
Pero la fórmula más importante es la de 1Co 15, 3-5: Cristo murió por 
nuestros pecados según las Escrituras, fue sepultado y resucitó al tercer 
día según las Escrituras, y se apareció a Kefas y luego a los Doce». 

Esta fórmula la propone San Pablo como ya conocida, y por con- 
siguiente debe tratarse de un texto muy antiguo, quizá estuviera ya en 
uso al final de los años 30. Este texto nos traslada a un tiempo muy 
próximo a aquel en que se verificaron los acontecimientos descritos 
sobre la muerte y Resurrección de Jesús. La estructura rígida es la 
misma que encontramos en los Hechos 2-5: a) Cristo murió y fue 
sepultado; b) y resucitó (o Dios lo resucitó: Hch 2, 4) al tercer día; c) 
según las Escrituras; d) se apareció a Kefas y luego a los Doce (o 
«nosotros somos testigos»: Hch 2, 32). Otras confesiones análogas, 
redactadas en forma más sucinta, las encontramos en Hch 10, 40 s. y 
en 1Tm 3, 16. 

Las narraciones pascuales de los Evangelios, especialmente las de 
la tumba vacía, plantean problemas de difícil solución. De un análisis 
de los relatos sobre la tumba vacía, se puede concluir: 


a) Los relatos de los cuatro evangelistas presentan discordancias 
sustanciales. Los cuatro hablan de la experiencia que algunas mujeres 
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tuvieron junto al sepulcro de Jesús la mañana de Pascua. Marcos (16, 
1-2) y Lucas (24, 10) recuerdan a tres mujeres (y no las mismas), mien- 
tras Mateo (28, 1) conoce sólo dos, y Juan (20, 1) habla sólo de una. 
Diverso es también el motivo que lleva a las mujeres a la tumba de 
Jesús: según Marcos y Lucas es con el fin de ungir el cadáver, según 
Mateo es, en cambio, el deseo de ver la tumba. Según Marcos (16, 8), 
las mujeres no cuentan después a nadie lo que habían visto, mientras 
según Mateo (28, 8), ellas habrían corrido a dar el anuncio a los discí- 
pulos (Mt 28, 2.5). Marcos (16, 5) y Mateo (28, 2) hablan de un ángel 
que se habría aparecido a las mujeres; Lucas (24, 3 s.), en cambio, 
habla de dos, y lo mismo hace Juan (20, 11 ss.). A diferencia de los 
sinópticos, en Juan (20, 13 ss.) el ángel no anuncia a las mujeres la 
Resurrección. Estas diferencias demuestran que no es posible la uni- 
dad. 


b) El relato más antiguo, del cual todos los demás dependen, parece 
ser el de Marcos 16, 1-8. Se demuestra esto por el hecho de que Mateo 
y Lucas entre ellos coinciden sólo cuando también coinciden ambos con 
Marcos. El texto de Marcos hace, pues, las veces de modelo. 


c) En los discursos de Pedro (Hch 2-5), la Resurrección es anun- 
ciada con las categorías del pensamiento apocalíptico y Otras veces 
con el lenguaje escatológico. En la apocalíptica, se expresa la idea del 
justo sufriente, humillado y exaltado por Dios (Lc 24, 26; Flp 2, 6-11; 
Hch 2, 24.33; 5, 30 s.). En Juan la Resurrección es presentada como 
elevación, glorificación y como una ida al Padre. La Resurrección tam- 
bién es interpretada en conformidad con las categorías escatológicas. 
Los apóstoles vieron en la Resurrección de Jesús la realización de un 
hecho escatológico: la resurrección de Jesucristo de entre los muertos. 
Lucas y Juan, como también los Hechos (2, 23; 3, 15), acentúan la 
identidad. 


d) Las seis apariciones de Cristo enumeradas en 1Co 15 abarcan 
un período de al menos tres años. Algunas son posteriores a 
Pentecostés, como las apariciones de Jesús a más de quinientos her- 
manos en una sola vez (15, 6) y la de Damasco (15, 8). Las narracio- 
nes de los Evangelios, en cambio, se interrumpen a más tardar con las 
apariciones de Jesús a los Once durante la Pascua o poco tiempo des- 
pués. Sólo los Hechos hablan de un período de 40 días (1, 3). Ahora 
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bien, según los Hechos terminaron ya antes de Pentecostés, lo que 
parece ir en contra de 1Co 15. 


e) Lucas, en su Evangelio, esquematiza todavía más la descripción 
de los sucesos de la Resurrección. Resurrección y Ascensión aparecen 
intencionadamente confusas teniendo lugar el mismo día. 


f) En Lucas el envío del Espíritu Santo es prometido por Jesús en 
la aparición de los Once (24, 49). Juan da un paso más: Jesús resucita 
la mañana de Pascua, asciende definitivamente al Padre (20, 17) y en 
esa misma tarde trae consigo del Padre al Espíritu, como había pro- 
metido (16, 7; 20, 22 s.). Y a continuación son enviados en misión. 


g) En Marcos-Mateo las apariciones tienen lugar en Galilea; en 
cambio, en Lucas-Juan se desarrollan en Jerusalén. Muchos exegetas 
piensan que la primera aparición tuvo lugar en Galilea (Marcos- 
Mateo), y no el mismo día de Pascua. Después surgió la tendencia a 
ponerlas todas en el mismo día. 


4. FUNDAMENTO DE LA FE DE LOS APÓSTOLES 
EN LA RESURRECCIÓN 


Nadie vio la Resurrección, y por esto el Nuevo Testamento no nos 
describe el modo. La laguna es rellenada por el apócrifo del Evangelio 
de Pedro (descubierto en el 1886; compuesto en Siria hacia el año 150 
d.C.): «En la noche que precedía al día del Señor, mientras los solda- 
dos estaban haciendo la guardia dos cada vez, resonó una gran voz del 
cielo; y se vieron los cielos abiertos y dos hombres que, trayendo de 
allí un gran esplendor, se acercaron al sepulcro. La piedra que había 
sido colocada a la entrada de la tumba, rodando por sí misma, se reti- 
ró a un lado, y el sepulcro se abrió y los dos jóvenes entraron. En el 
momento que los soldados vieron esto, despertaron al centurión y a los 
ancianos... y mientras estaban contando lo que habían visto, vieron 
salir de nuevo de la tumba tres hombres, dos de ellos sostenían a un 
tercero y una cruz les seguía. Y la cabeza de los dos llegaba hasta los 
cielos, mientras que la de aquel que llevaban de la mano sobrepasaba 
los cielos. Y oyeron una voz que desde los cielos gritaba: “¿Has pre- 
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dicado a los que duermen?” , y desde la cruz se oyó la respuesta: 
“SES » 

Los textos del Nuevo Testamento afirman claramente dos cosas: la 
tumba de Jesús fue encontrada vacía y se narran varias apariciones del 
Señor vivo a determinadas personas (1Co 15, 3-8; Mt 28, 6.17; Mc 16, 
6; Le 24, 6.13 ss.; Jn 20, 14.19). Parecen ser dos tradiciones indepen- 
dientes. El trabajo redaccional posterior las iría acercando unas a otras. 


1. La tumba vacía y la fe en la Resurrección. La historia del se- 
pulcro vacío constituye un fragmento de la tradición jerosolimitana, 
que fue pronto inserto en la historia de la Pasión. En Marcos 16, 1-8, 
se habla de las piadosas mujeres que encontraron el sepulcro de Jesús 
vacío. El mismo descubrimiento fue hecho por María Magdalena en 
Juan 20, 1-2 y por Pedro en Lucas 24, 12. Tenemos, pues, una tradi- 
ción perteneciente a un estrato antiguo de los recuerdos pascuales. 
Pero ¿cuál es el valor histórico y su significado teológico? 

Según algunos, su valor histórico sería nulo (R. Bultmann); pero 
otros (incluso protestantes) dicen lo contrario. En realidad, un gran 
número de exegetas, católicos y protestantes, afirman un núcleo cen- 
tral histórico anterior a los Evangelios. Los cuatro relatos evangélicos 
concuerdan en narrar que una mujer, llamada María Magdalena, fue a 
hacer una visita al sepulcro de Jesús, encontrándolo vacío. Esta afir- 
mación unánime es histórica. El relato del sepulcro vacío representa 
una tradición antiquísima, que aparece en los inicios de la comunidad 
de Jerusalén. El descubrimiento que hacen las mujeres demuestra que 
el relato pertenece a la tradición antigua. De hecho, si hubiera sido 
inventado en un segundo tiempo, la tumba vacía no se haría descubrir 
por mujeres. En lugar de mujeres, no hábiles para testificar, se atribui- 
ría a hombres más dignos de fe. Su historicidad se funda: 

a) La tumba de Jesús era conocida por las mujeres, y era uso que 
las mujeres la visitaran. 

b) No se trata de un «invento» de la Iglesia, porque las mujeres no 
eran consideradas como testimonios fehacientes. 

c) Los enemigos de Jesús nunca se opusieron a que la tumba no 
estuviera realmente vacía, sino que trataron de explicarlo (cf. Mt 23, 
13-15). 


- 7 Ruckstuhl, E., La Risurrezione di Gesú Cristo, Roma, 1971, p. 43. 
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Si bien el descubrimiento del sepulcro vacío no puede, en cuanto 
tal, servir como prueba de la verdad de la Resurrección, fue sin embar- 
go para la comunidad de Jerusalén una «señal que habla», y que con- 
firmaba la verdad de la Resurrección de Jesús predicada por los após- 
toles. Y es también para nosotros hoy una especie de «pista de ruta» 
que nos indica la dirección para la recta comprensión del mensaje pas- 
cual. La tumba vacía es la señal impresionante de la Resurrección de 
Jesús y de la continuidad entre el Crucificado y el Resucitado. Es el 
mismo Señor; Él posee el mismo cuerpo, aunque bajo una forma diver- 
sa que hace difícil el reconocerlo. 

Si el sepulcro de Jesús estaba verdaderamente vacío, nos encon- 
tramos frente a una «señal», dada por Dios a la Iglesia primitiva y a 
nosotros, que forma el punto de encuentro entre la fe y la historia. Así, 
la tumba vacía nos dice que la Resurrección de Jesús, que ha tenido 
lugar en el más profundo misterio, ha dejado en la historia humana una 
«señal» hablante de su realidad. Por otra parte, sería difícil compren- 
der cómo Jesús haya podido resucitar dejando su cadáver en el sepul- 
cro. De hecho, los textos del Nuevo Testamento afirman la continuidad 
entre Jesús y el Resucitado. 

Si Dios en la Resurrección hubiera creado un cuerpo nuevo, no en 
continuidad con el cuerpo terrestre, más que una resurrección, ten- 
dríamos una nueva creación. Más todavía: si Jesús ha sufrido en su 
cuerpo terreno, ¿no debería ser glorificado en aquel mismo cuerpo? 
Nos parece, pues, que la tumba vacía no sólo es importante como 
«signo parlante» de la Resurrección y como punto de encuentro entre 
la fe y la historia, sino que también tiene un importante relieve teoló- 
gico en el sentido de que es el signo evidente de la continuidad histó- 
rica, de la identidad histórica, de la identidad física entre Cristo cruci- 
ficado y Cristo resucitado, entre el Jesús de la historia y el Cristo de la 
fe*. 


Concluyendo: Creemos haber ofrecido elementos que a nosotros 
nos parecen históricamente válidos y exegéticamente bien fundados, 
capaces de ayudar a disipar las dudas sobre el hecho de la Resurrec- 
ción. Sin embargo, hay que tener presente que el hecho del sepulcro 
vacío no es presentado por los evangelistas como prueba de la Resu- 


* Salguero, J., I Vangeli Sinottici, Roma, 1982, pp. 205-207; cf. CivCat, 1970, 
p. 365-377. 
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rrección de Jesús. De hecho, en lugar de provocar fe originó temor, 
miedo en las mujeres (Mc 16, 6; Mt 28, 8; Lc 24, 4). La tumba vacía 
por sí misma constituye una señal ambigua. Sólo a partir de las apari- 
ciones su ambigiiedad es clarificada, y ha podido ser considerada por 
la fe como una prueba de la Resurrección de Jesús. 


2. Las apariciones de Jesús, origen de la fe en la Resurrección. 
La profesión de fe en la Resurrección de Jesús es la respuesta a las apa- 
riciones. Fueron éstas las que contribuyeron a hacer desaparecer la 
ambigiiedad del sepulcro vacío, y dieron origen a la afirmación: «¡El 
Señor ha resucitado verdaderamente!» (Lc 24, 34). Los Evangelios nos 
han transmitido los datos siguientes: 


a) En cuanto a la redacción: Las apariciones son descritas como 
una presencia real y carnal de Jesús. De hecho, Él come, camina con 
los discípulos, se deja tocar, habla y dialoga con ellos. Su presencia es 
tan real que puede ser confundido con un viajero, con un hortelano y 
con un pescador. Sin embargo, junto a estas representaciones, existen 
otras afirmaciones que no coinciden con lo que nosotros conocemos 
del cuerpo humano: el Resucitado no está ligado ni al espacio ni al 
tiempo. Aparece y desaparece; atraviesa las paredes, etc. 


b) La historia de las tradiciones: Se advierten diversas tenden- 
cias: de una representación espiritualizante de la Resurrección (1Co 
15, 3-8; Ga 1, 15; Hch 3, 15; 9, 3; 26, 16; Mt 28) se pasa a una mate- 
rialización que va in crescendo, como en Lucas y Juan, en los 
Evangelios apócrifos de Pedro y en el de los Hebreos. Parece que las 
necesidades apologéticas obligaron a los hagiógrafos a tales concreti- 
zaciones. Además, las apariciones, cuanto más recientes son los textos, 
tanto más son concentradas en Jerusalén y se aproximan al sepulcro 
vacío. 

Otro problema lo constituyen las muchas tentativas de armoniza- 
ción entre las apariciones de 1Co 15, 3-8 y las narradas en los Evan- 
gelios. Pablo refiere seis apariciones. Marcos 16, 1-8 no conoce nin- 
guna aparición; pero dice claramente que Jesús se dejará ver en Galilea 
(v. 7). Mateo 28, 16-20 conoce solamente una aparición a los Once en 
Galilea. La aparición a las mujeres (Mt 28, 8-10) es considerada por 
diversos exegetas como una elaboración posterior del texto de Marcos 
16, 7. Lucas refiere dos apariciones: a los discípulos de Emaús, y a los 
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Once en Jerusalén (Lc 24, 13-35.36-53). Juan 20 refiere tres aparicio- 
nes, las tres en Jerusalén. En Juan 21 se narra otra aparición junto al 
lago de Tiberíades. 

Estas narraciones revelan dos tendencias fundamentales: Marcos- 
Mateo concentran su interés en Galilea; Lucas-Juan en Jerusalén, con 
la preocupación de poner de relieve la realidad corporal de Jesús y la 
identidad de Cristo resucitado con Jesús de Nazaret. La armonización, 
hecha principalmente por la exégesis católica, según la cual Cristo 
habría parecido en primer lugar en Jerusalén y después en Galilea, hoy 
es abandonada por muchos exegetas. El más perfecto conocimiento de 
las tradiciones y del trabajo redaccional de los hagiógrafos, la forma de 
las apariciones, nos llevan a esta conclusión: las apariciones en Galilea 
tienen mayor fundamento histórico; en cambio, las de Jerusalén serían 
una elaboración de carácter más teológico de las experiencias tenidas 
en Galilea, con la finalidad de poner de relieve el significado históri- 
co-salvífico de la Ciudad Santa y de la Iglesia madre. «La salvación 
viene de Sión» (Is 2, 3; 62, 11; Rm 11, 26). 

Según Lucas, la Resurrección, las apariciones, Pentecostés tienen 
lugar en Jerusalén. El Resucitado será anunciado comenzando desde 
Jerusalén hasta los confines del mundo (Lc 24, 47; Hch 1, 8). Esta ten- 
dencia está todavía más acentuada en Juan: el Cristo de Juan obra 
especialmente en Jerusalén. 

Los relatos de las apariciones de Jesús a personas privadas como 
María Magdalena (Jn 20, 14 ss.; Mt 28, 9 s.) o alos discípulos de Emaús 
(Lc 24, 13-35), están saturados de motivos teológicos y apologéticos con 
el fin de mostrar la realidad del Señor vivo y presente en la Iglesia. 


c) Sentido e importancia de las apariciones de Jesús. Las apari- 
ciones de Jesús son una señal que la Resurrección ha dejado en nues- 
tra historia, y el fundamento de nuestra fe. 

El primer testimonio es el de San Pablo (hacia el año 35 d.C.), que 
fue escrito unos seis años después de la muerte de Jesús. Pablo cita un 
gran número de testigos de gran autoridad (1Co 15, 3-8) con la finali- 
dad de mostrar sobre qué sólidas bases estaba fundada la fe de la 
Iglesia. El modo en que habla de las apariciones nos indica que éstas 
no han sido «visiones» puramente «subjetivas». De hecho, el verbo 
pdn (= ophze), con el dativo «noú (kefa) parece que hay que tra- 
ducirlo por apareció (no: «fue visto»). Esto significa que no fueron 
Kefas, los Doce y los otros los que «vieron» al Señor, sino que fue 
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Jesús que «apareció» a ellos o se «hizo ver» por ellos. No se trató de 
una pura experiencia subjetiva, sino de una experiencia que ellos tuvie- 
ron después de una «aparición» objetiva, es decir real, no imaginaria, 
de Jesús. Kefas y los otros han visto no una creación de su fantasía, 
sino el cuerpo real del Señor. Un cuerpo que, aunque era real, tiene una 
forma de existencia diversa de la de un cuerpo terreno (Mc 16, 12). 
Porque el cuerpo de Jesús resucitado es un «cuerpo espiritual», via: 
TUEVpLOTiKOV (1Co 15, 44), es decir, totalmente lleno y animado por 
el Espíritu. No puede ser percibido por nuestros sentidos, a no ser por 
una gracia de Dios. 

El segundo testimonio de las apariciones es el de los cuatro evan- 
gelistas. Es posterior al de Pablo, y se diferencia bastante de aquel. 
Probablemente se trata de una tradición independiente. Las diferencias 
no deben maravillarnos, porque cada evangelista busca su propia fina- 
lidad y bebe de fuentes y tradiciones diferentes. Por tanto los relatos 
evangélicos de las apariciones narran hechos realmente acaecidos; 
pero es muy probable que hayan sido desarrollados y elaborados teo- 
lógicamente, con fines apologéticos y de eficiación”. 


Tres son los elementos esenciales y constantes que se advierten en 
las apariciones de Jesús: 


1.2 La iniciativa es siempre de Jesús resucitado. Las apariciones no 
se dan después de una espera espasmódica de los discípulos; sino que 
Jesús se les aparece en modos y en formas las más impensadas y cuan- 
do ellos menos lo esperan. No son los suyos los que van al encuentro 
del Señor, sino que es siempre y sólo Él quien va a su encuentro, que 
toma la iniciativa. Este hecho pone de relieve el carácter no subjetivo, 
sino real de las apariciones. Los apóstoles ven al Señor, porque Él «se 
hace ver», se manifiesta a ellos. Él desaparece, además, de improviso, 
cuando ellos querrían todavía continuar viéndolo y estar con Él. Esta 
libertad de iniciativa por parte de Jesús, muestra que no han sido 
«visiones» subjetivas de los discípulos que los habrían inducido a con- 
cluir con la interpretación: «Jesús ha resucitado». Según los Evange- 
lios, los discípulos han tenido una experiencia inmediata del Resuci- 
tado en el cual reconocieron al Crucificado. 


* Salguero, J., 0.c., pp. 208-210. Cf. CivCat, 1972, p. 10 s. 
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2.2 El reconocimiento'del Resucitado es el segundo elemento cons- 
tante. En aquel que se les aparece como hortelano, viandante, peregri- 
no, etc., y que se les aparece de improviso, con las puertas cerradas, los 
discípulos reconocen a Jesús. El reconocimiento no es fácil, ni espon- 
táneo, sino lento y difícil. Jesús tiene que convencer a sus discípulos 
de que es Él y no un fantasma, pidiéndoles que le dieran de comer, 
mostrándoles las manos y el costado con las señales de las heridas. 
Ellos se sienten tan desconcertados por las apariciones de Jesús que 
dudan y les cuesta creer que sea verdaderamente ÉL. Ellos se dan cuen- 
ta de que se encuentran ante un misterio, porque es el mismo Jesús con 
el cual han vivido durante su vida pública, pero que es también algo 
más y diverso. Ellos no logran entender el misterio y lo superan sólo 
con un acto de fe (Jn 21, 7). 


3.2 La misión es el tercer elemento constante. Jesús se manifiesta 
a los suyos y se hace reconocer por ellos para enviarlos en misión, des- 
pués de haberles conferido la inteligencia de las Escrituras. El carácter 
misionero de las apariciones es claro, sobre todo a los Once (Mt 28, 19 
ss.; Jn 20, 21). 


La importancia y el significado de las apariciones de Jesús son de 
un valor inmenso. Ellas confieren a los apóstoles, y a nosotros que nos 
fundamos sobre su testimonio, la absoluta certeza de que Jesús de 
Nazaret ha resucitado realmente, y ha sido exaltado a la diestra de Dios 
y por Él constituido Señor de la historia y Juez de vivos y de muertos. 
El misterio de la Resurrección en las apariciones aparece al nivel de la 
historia. Constituyen el «sello de la Resurrección»; la demostración 
palpable de que Jesús ha vuelto a la vida (no terrena), y libre de la 
muerte. La verdadera prueba de la Resurrección son las apariciones. 

La Resurrección se expresa y se prolonga en el plan de la historia 
en el testimonio de los discípulos que han visto a Jesús resucitado, y 
en el testimonio actual de la Iglesia que conserva y prolonga en su 
kérygma el testimonio apostólico. En el testimonio de la Iglesia está 
presente y vive Jesús de Nazaret, muerto y resucitado. Él está hoy pre- 
sente a los creyentes por medio de la Iglesia, y se hace reconocer por 
los suyos en la «fracción del Pan». Así las apariciones de Cristo se pro- 
longan en la historia, en la Palabra de la Iglesia y en la Eucaristía”. 


1 Cf. CivCatt, 1971, p. 13 ss. 
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5. SIGNIFICADO DE LA RESURRECCIÓN 
PARA EL HOMBRE Y PARA EL MUNDO DE HOY 


La Resurrección ha transformado radicalmente la situación del 
hombre y del mundo, haciéndolos pasar, aunque todavía no plenamen- 
te, del eón presente al eón futuro. En el eón presente dominaba 
Satanás, el pecado y la muerte. Cristo ha vencido estos poderes sobre 
la cruz. Signo de su victoria es la Resurrección, con la cual Jesús se 
libró por siempre del poder de la muerte (Rm 6, 9). Con la muerte ha 
sido vencido Satanás y el pecado (Hb 2, 14). 

Por la Resurrección el hombre no está ya sujeto a Satanás, al peca- 
do y a la muerte. De hecho, el hombre, uniéndose a Cristo resucitado 
con la fe y uniéndose a Él con el bautismo, muere al pecado, y se trans- 
forma, con Cristo resucitado, en un hombre nuevo, viviendo una vida 
nueva (Rm 6, 4-6), una nueva creatura (2Co 5, 17) que vive en el 
Espíritu (Rm 7, 5; 8, 9). 

Incluso la entera realidad mundana, el cosmos, que el hombre por 
el pecado ha sometido a la vanidad, con la Resurrección de Cristo ha 
recibido la promesa que también ella será librada de la esclavitud de la 
corrupción para participar de la libertad de la gloria de los hijos de 
Dios (Rm 8, 19-22). La naturaleza es presentada en la Biblia como 
solidaria del hombre. 

La Resurrección ha inaugurado el Reino de Dios escatológico. 
Ella constituye un evento escatológico. No es, sin embargo, el final, 
sino solamente el inicio del fin, el punto de partida del Reino escato- 
lógico que Cristo instaurará con su segunda venida, cuando, vencidos 
definitivamente todos los enemigos (1Co 15, 26), entregará el Reino 
de Dios y se someterá Él mismo al Padre, a fin de que Dios sea todo 
en todos (1Co 15, 24. 28). Es el «poder de la Resurrección» (Flp 3, 10), 
que embiste al creyente sobre todo cuando éste participa en la Eucaris- 
tía, depone en él el germen de la vida eterna y lo prepara para la resu- 
rrección definitiva. 

Ciertamente, la Resurrección de Cristo no hace desaparecer el dra- 
matismo de la existencia humana. Sin embargo, el triunfo final no será 
del pecado. Desde ahora obra en la historia una fuerza divina, cuya 
fuente es Cristo resucitado. Esta fuerza libra al creyente del pecado y 
del egoísmo y enciende en él la caridad y le hace escuchar el grito de 
los pobres y de los oprimidos y se empeña en su liberación. A la vio- 
lencia de las armas y de las instituciones opone la fuerza de la verdad 
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y de la justicia. Así, junto al mundo del pecado crece un mundo nuevo 
de caridad y de justicia. : 

Por eso, la Resurrección de Cristo es la esperanza del hombre y del 
mundo, es la luz que ilumina el doloroso camino de la humanidad y da 
un sentido a la historia humana. Si Cristo no hubiera resucitado, no 
sólo sería vana nuestra fe, sino también nuestra esperanza. 


6. LA RESURRECCIÓN REHABILITÓ A JESÚS 
ANTE EL MUNDO 


La muerte de Cristo había hecho de Cristo, a los ojos del mundo, 
un maldito de Dios (Ga 3, 13). La fe que los apóstoles fundaban en ÉL, 
siguiéndolo, había sido quebrada. Todos se escandalizaron de Él (Mc 
14, 27), y huyeron, volviendo a Galilea (Mc 14, 50). Ahora, todo se 
transforma: los apóstóles vuelven a creer en Él no como en un Mesías 
y libertador nacionalista (Mc 10, 37; Lc 19, 11; Hch 1, 6), sino como 
el Hijo del hombre, de Daniel 7, 13 s., «elevado», «sentado a la dies- 
tra de Dios» y «constituido Hijo de Dios con poder» (Rm 1, 4; Hch 13, 
33). Con gran valor, declaran ante los judíos: «Vosotros lo entregasteis 
y lo matasteis... Pero Dios lo resucitó de entre los muertos» (Hch 2, 23 
s.; 3, 15; 4, 10; 5, 30; 10, 39 s.). Esta fe penetrará siempre más en pro- 
fundidad hasta llegar a descifrar el misterio de Jesús, como Dios que 
visitó a los hombres tomando su misma carne mortal”. 


1 Salguero, J., I Vangeli Sonottici, pp. 211-212. 
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